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Dit filosofisch literatuuronderzoek gaat over de toekomst van de geestelijke verzorging. 
Omdat het beroep door secularisatie onder druk staat, wordt in deze thesis het debat 
over de toekomst van de geestelijke verzorging onderzocht aan de hand van het werk 
van de filosoof Charles Taylor (1931). De hoofdvraag luidt: heeft het door Taylor in Een 
seculiere tijd beschreven onderscheid tussen het poreuze en omsloten zelf betekenis voor 
het debat over de toekomst van geestelijke verzorging in Nederland? En zo ja, welke? 
Voor de beantwoording is een thematisch literatuuronderzoek uitgevoerd.  
 
Uit het onderzoek blijkt dat het poreuze en omsloten zelf – en met name de spanning 
daartussen – relevant zijn voor iedereen die beter wil begrijpen hoe religie en 
spiritualiteit in de moderne tijd verschijnen. Volgens Taylor is de moderne mens niet 
religieus (poreus) óf seculier (omsloten), door de secularisatie zijn deze structuren 
omgewoeld en niet meer vruchtbaar. De mens is poreus én omsloten: hij begeeft zich in 
een immanente omgeving, waarin hij steeds luikjes opent naar het transcendente. Zo 
bestaan er tal van hybride verbindingen tussen het immanente en transcendente.  
 
De uitdaging van de geestelijke verzorging ligt daarom, Taylor volgend, niet in het 
verdedigen van het eigen bestaansrecht, als reactie op de beperkte definities van 
seculariteit, maar in het zoeken naar aansluiting bij het nieuwe mensbeeld en zijn 
nieuwe context, de seculiere achtergrond waarin we momenteel leven. De social 
imaginaries (gedeelde beeldruimtes) vormen hiervoor belangrijke wegwijzers. 
Tegelijkertijd dient de geestelijk verzorging zich bewust te zijn van de schaduwkanten 
van de immanente context, met haar nadruk op instrumentele rationaliteit. Allereerst 
ervaren veel mensen een gevoel van leegte. Veel mensen gaan daardoor op zoek naar 
betekenis, waardoor het beroep aan belang wint. Ten tweede zorgt de seculiere context 
bij de geestelijke verzorging voor een tegenstrijdige reflex: verdere integratie in de 
organisatie of het verdedigen van de zogenaamde “vrijplaatsfunctie”. Allebei de 
reflexen vormen een bedreiging voor het voortbestaan. Voor de toekomst van de 
geestelijk verzorging is het daarom belangrijk om de spanning tussen de instrumentele 
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De toekomst van de geestelijke verzorging staat vanuit verschillende perspectieven 
onder druk. Door de politiek wordt religie en levensbeschouwing steeds meer gezien als 
een privéaangelegenheid, waardoor de bekostiging van de geestelijk verzorging gevaar 
loopt (Smit, 2015). Daarnaast zorgen maatschappelijke processen ervoor dat religie en 
levensbeschouwing steeds meer los van instituten wordt beleefd. Deze verschuiving zet 
de vanzelfsprekende aanwezigheid van geestelijk verzorging in de publieke 
organisaties verder onder druk (Ganzevoort, 2006; Smit, 2015; Schilderman, 2006). 
Tenslotte is de toekomst van de geestelijke verzorging onzeker geworden door de 
zogenaamde levensbeschouwelijke individualisering en pluriformiteit, die de 
oorspronkelijke legitimiteit van het beroep doet wankelen (Kunneman, 2006).  
 
De genoemde spanningen hebben tot een breed gesprek over de toekomst van de 
geestelijke verzorging geleid. In deze thesis wordt de betekenis van het onderscheid 
tussen het poreuze en omsloten zelf, twee concepten van de filosoof Charles Taylor, 
voor het debat over de toekomst van de geestelijke verzorging onderzocht.  
 
In de volgende bladzijdes wordt de thesis verder ingeleid. Het debat over de toekomst 
van de geestelijke verzorging wordt besproken, er wordt stilgestaan bij het beroep en de 
opzet van de thesis wordt toegelicht. Voordat deze inleidingen volgen, wordt nu eerst 
het secularisatiedebat en het werk van Taylor verkend.  
 
2.1 Probleemstelling 
2.1.1 Het secularisatiedebat 
De klassieke secularisatiethese stelt dat religie verdwijnt als gevolg van de Verlichting 
en de opkomst van de moderne wetenschap en techniek. Het rationele wereldbeeld leidt 
uiteindelijk tot radicale onttovering. “De onttovering van de wereld (...) betekent dat 
mysterieuze en onberekenbare krachten in principe geen rol spelen, maar dat men, in 
principe, alle dingen via berekening kan beheersen” (Weber, 1948, p. 139). 
 
Rond de eeuwwisseling is deze these onderwerp van hevige discussies. Veel denkers 
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hebben inmiddels het pad van de klassieke secularisatiethese verlaten. De theorie is 
door verschillende religiewetenschappers, filosofen en sociologen geherformuleerd. 
Sommigen spreken zelfs over de wereldwijde terugkeer of heropleving van religie 
(Berger, 1999; Van den Brink, 2012; De Hart, 2013).  
 
2.1.2 Taylor 
Een invloedrijke stem in het secularisatiedebat is afkomstig van Charles Taylor. Volgens 
filosoof Taylor klopt het klassieke verhaal over secularisatie niet. “Sommige eerdere 
vormen van religie verdwijnen inderdaad (…) en die kun je niet terughalen. Maar religie 
is geen uniform verschijnsel dat steeds kleiner wordt. Religie komt steeds in nieuwe 
vormen weer terug” (Taylor in De Wit, 2009, p. 22).  
 
In Een seculiere tijd (2010) nuanceert Taylor de verhouding tussen religie en moderniteit. 
Seculariteit bestaat volgens Taylor niet alleen uit een geseculariseerde publieke ruimte 
(seculariteit I) of het verval van geloof en beoefening (seculariteit II). Seculariteit III 
“bestaat uit een nieuwe vormgeving aan de ervaring die tot geloof opwekt en door 
geloof wordt geherdefinieerd, en uit een nieuwe context, waarin al het zoeken en 
vragen naar het morele en spirituele moet plaatsvinden. Het belangrijkste kenmerk (…) 
is dat hij een einde maakt aan de naïeve erkenning van het transcendente, of aan 
doelstellingen of beweringen die boven menselijke ontplooiing uitgaan” (p. 65).  
 
Secularisatie in Nederland 
De analyse van Taylor is gericht op Noord-Atlantische samenlevingen. Nationale 
rapporten als Geloven in het publieke domein (WRR, 2006), De Lage Landen en het hogere (Den 
Brink, 2012), Zwevende gelovigen (Sociaal Cultureel Planbureau, 2013) en God in Nederland 
(Bernts & Berghuijs, 2016) sluiten echter wel aan bij zijn analyse. 
 
Socioloog Van den Brink (2012) stelt bijvoorbeeld dat secularisatie bestaat uit 
inwendige en uitwendige aspecten. Met uitwendige secularisatie wordt de 
institutionele dimensie van secularisatie bedoeld. Niet alleen de maatschappelijke rol 
van kerken is marginaal geworden, ook de periode waarin de kerk een maatschappelijk 




Het inwendige aspect van secularisatie bestaat uit de waarden, voorstellingen of 
gevoelens die gelovigen zelf koesteren. Op dit vlak is vooral een voortschrijdende 
levensbeschouwelijke individualisering zichtbaar. Dat wil zeggen: religie neemt steeds 
vaker de vorm aan van strikt persoonlijke vormen van spiritualiteit (De Hart, 2013, 
Taylor, 2010, Kunneman, 2006). Volgens filosoof Kunneman (2006) is ook binnen de 
gevestigde denominaties sprake van voortschrijdende individualisering. Religie wordt 
volgens Kunneman ervaren als individuele zingeving, als leefstijl naast niet-religieuze 
leefstijlen, die weer onderverdeeld kunnen worden in humanistische en niet-
humanistische vormen (Kronjee, 2011; Kronjee & Lampert, 2006; Kunneman, 2006). 
Bovenstaande ontwikkelingen dragen samen bij aan samenleving vol religieuze 
pluriformiteit (Kronjee & Lampert, 2006; Taylor; 2010, Kunneman; 2006; Schilderman; 
2010). In zulke mate, dat tweederde van de bevolking geen duidelijke geestelijke 
thuishaven meer heeft (Kronjee en Lampert, 2006). 
 
Het meest recent verschenen rapport over secularisatie (God in Nederland, 2016) laat een 
soortgelijk beeld zien. Volgens de onderzoekers gelooft 14 procent van de Nederlanders 
nog in een persoonlijke god. Ook neemt de kerkgang verder af. Het merendeel van de 
Nederlanders (82 %) komt nooit of bijna nooit in de kerk (Bernts & Berghuijs, 2016). In 
Een seculiere tijd schaart Taylor de verminderde kerkgang onder secularisatie II (2010).  
Kader 1: Secularisatie in Nederland 
 
2.1.3 Poreuze en omsloten zelf 
In zijn alternatieve verhaal over secularisatie gebruikt Taylor twee mensbeelden: het 
poreuze en omsloten zelf. Voor het eerste type keert Taylor vijf eeuwen terug in de tijd. 
In de betoverde wereld was er geen scherpe lijn tussen de persoonlijke en 
onpersoonlijke krachten. Het poreuze zelf was volgens Taylor daarom kwetsbaar voor 
geesten, demonen en krachten. Alleen God garandeert dat het goede in dit 
ontzagwekkende en angstaanjagende krachtenveld zal triomferen.  
 
De moderne mens, het omsloten zelf, wordt gekenmerkt door een omsloten, 
antropocentrische identiteit.1 Door de wetenschap en rationaliteit is hij in staat om 
zichzelf en de wereld om hem heen te ordenen. In andere woorden: het omsloten zelf is 
                                                
1 De mens is het middelpunt van het bestaan. Anthropos is Grieks voor mens en kéntron betekent middelpunt.  
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de stuurman van zijn eigen lot geworden. In tegenstelling tot het poreuze zelf beschikt 
het omsloten zelf wel over de mogelijkheid om zich af te sluiten tegen invloeden van 
buiten. Niet alleen de betoverde wereld of vormen van transcendentie2 worden op 
afstand gehouden, ook het proces van betekenisgeving. Het laatste roept volgens Taylor 
een gevoel van malaise op: de wereld voelt vlak en leeg aan. Het omsloten zelf zoekt 
daarom “in allerlei vormen naar iets daarbinnen of daarbuiten dat als tegenwicht kan 
dienen voor de betekenis die (…) verloren is gegaan” (2010, p. 414). 
 
2.1.4 Geestelijke verzorging 
De beroepsvereniging VGVZ (Vereniging van Geestelijk Verzorgers) omschrijft de term 
geestelijk verzorging als “de professionele begeleiding, hulpverlening en advisering bij 
zingeving en levensbeschouwing” (2015, p. 7). Geestelijk verzorgers zijn voornamelijk 
werkzaam binnen publieke organisaties zoals justitie (justitiële inrichtingen), defensie 
(krijgsmacht) en verschillende onderdelen van de gezondheidzorg (ziekenhuizen, 
psychiatrische klinieken, revalidatiecentra en verpleeghuizen).  
 
Geestelijk verzorging is van oorsprong een levensbeschouwelijke dienst in publieke 
organisaties. Zo is het nog altijd juridisch vastgelegd. Dat wil zeggen: de geestelijk 
verzorger wordt “gezonden” door een levensbeschouwelijk genootschap, maar is als 
ambtsdrager in loondienst van de publieke organisatie. De inhoud van het werk, het 
doel, maar ook de manier van werken vloeit voort uit de levensbeschouwelijke 
achtergrond van de geestelijk verzorger. De beroepsgroep staat echter niet buiten de 
bovenstaande levensbeschouwelijke ontwikkelingen. Omdat het levensbeschouwelijke 
landschap de afgelopen halve eeuw ingrijpend is veranderd, heeft het beroep zichzelf 
opnieuw moeten uitvinden. De geestelijk verzorging begeeft zich daarom momenteel 
in een transitie (Smit, 2015; Vosman, 2012).  
 
Het oude, ambtelijke paradigma van geestelijk verzorging staat, vanuit verschillende 
perspectieven bezien, de laatste decennia onder druk (Smit, 2015). De beroepsgroep 
staat voor drie wezenlijke vragen.   
 
                                                
2 Volgens Taylor bestaat het begrip transcendentie, het geloof in een instantie of macht die de immanente orde te boven 
gaat, uit drie dimensies. Allereerst “het besef dat er een goed is dat hoger is dan de menselijke ontplooiing, dat menselijk 
ontplooiing te boven gaat” (2010, p. 64). Ten tweede wordt er een mogelijkheid tot transformatie geboden die ons tot 




Religie en levensbeschouwing wordt steeds meer gezien als privéaangelegenheid. 
Waarom zou geestelijk verzorging een publieke taak zijn die uit publieke middelen 
zou moeten worden bekostigd (Smit, 2015)?  
 
2. Cultureel 
Door maatschappelijke verschuivingen zoals privatisering, pluralisering en 
deïnstitutionalisering wordt religie en levensbeschouwing steeds losser van 
instituties beleefd (Ganzevoort, 2006; Smit, 2015; Schilderman, 2006). Wat is de plek 
van religie en levensbeschouwing op het publieke erf?   
 
3. Levensbeschouwelijk 
De levensbeschouwelijke individualisering en pluriformiteit zetten de 
oorspronkelijke legitimiteit van het vak, “de veronderstelling dat bijna alle burgers 
deel uitmaken van een religieus of levensbeschouwelijk genootschap en vanuit die 
geestelijke thuishaven steun behoeven en verwachten” onder druk (Kunneman, 
2006, p. 374). Hoe kan recht worden gedaan aan de individualisering en 
pluriformiteit? 
 
De bovenstaande kwesties zijn onderdeel van een breed gevoerd gesprek binnen het 
vakgebied over de toekomst van de geestelijke verzorging (zie o.a. Evers, 2014; 
Doolaard, 2006; Körver, 2014; Leget, 2014; Van Buuren, 2013; VGVZ, 2010).  
Beroepsvereniging VGVZ heeft gekozen voor de weg van de professionalisering (VGVZ, 
2010). Er is daarom veel aandacht voor het afbaken van het werkterrein, het definiëren 
van de maatschappelijke legitimatie, de professionele expertise, de kwaliteitsborging 




Het is duidelijk geworden dat de toekomst van de geestelijke verzorging vanuit 
verschillende perspectieven onder druk staat. In zowel het politieke, culturele en 
levensbeschouwelijke perspectief speelt secularisatie een belangrijke rol. Tegelijkertijd 
is vastgesteld dat de klassieke secularisatietheorie een dominante positie kent in het 
wetenschappelijke debat over religie en moderniteit. Volgens Taylor doet deze theorie 
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echter geen recht aan de werkelijkheid. In zijn boek Een seculiere tijd presenteert Taylor 
daarom een alternatief secularisatieverhaal. Hierin is religie geen uniform verschijnsel 
wat steeds kleiner wordt. In het alternatieve verhaal staan het poreuze en omsloten zelf 
centraal, waarbij het omsloten zelf steeds belangrijker wordt. In deze thesis worden 
daarom deze twee sleutelbegrippen onderzocht. Het vermoeden is dat volgens de 
analyse van het onderscheid tussen het poreuze en omsloten zelf de geestelijke 
verzorging minder in het defensief zit als nu wordt aangenomen.  
 
1.3 Doelstelling 
In de thesis wordt onderzocht of en op welke manier Taylors begrippen, het poreuze en 
omsloten zelf, een bijdrage kunnen leveren aan het debat over de toekomst van de 
geestelijke verzorging.  
 
1.4 Vraagstelling  
De primaire vraagstelling van de thesis luidt dan ook:  
“Heeft het door Taylor in Een seculiere tijd beschreven onderscheid tussen het poreuze 
en omsloten zelf betekenis voor het debat over de toekomst van geestelijke 
verzorging in Nederland? En zo ja, welke?” 
 
De bijbehorende deelvragen zijn: 
1. Wat zijn de belangrijke kwesties in het debat over de toekomst van geestelijk 
verzorging in Nederland?  
2. Wat verstaat Taylor in Een seculiere tijd onder het begrip het poreuze zelf? 
3. Wat verstaat Taylor in Een seculiere tijd onder het begrip het omsloten zelf? 
 
1.5 Relevantie  
1.5.1 Wetenschappelijke relevantie 
Zowel secularisatie als geestelijke verzorging zijn actuele en urgente onderwerpen in 
het wetenschappelijk debat. De twee sleutelbegrippen uit Een seculiere tijd van Taylor 
zijn echter nog niet (expliciet) in verband gebracht met het debat over de toekomst van 
geestelijke verzorging in Nederland. Dit maakt de thesis wetenschappelijk relevant. 
 
1.5.2 Humanistieke relevantie 
Humanistiek is de multidisciplinaire wetenschappelijke benadering die is geïnspireerd 
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door en bijdraagt aan het doordenken van het humanisme en levensbeschouwing in de 
samenleving (Universiteit voor Humanistiek, 2016). De thesis heeft humanistieke 
relevantie omdat het gericht is op het doordenken van de toekomst van een 
levensbeschouwelijke dienst in onze samenleving: de geestelijke verzorging.  
 
1.5.3 Maatschappelijke relevantie  
De geestelijke verzorging staat vanuit politiek, cultureel en levensbeschouwelijk 
oogpunt onder hevige druk (Smit, 2015). Er wordt daarom in de samenleving veel 
gesproken over de toekomst van de geestelijke verzorging. De thesis vormt een 
theoretische bijdrage aan dit debat. Hiermee draagt het bij aan de ontwikkeling van een 
publieke dienst, waar veel mensen dagelijks een beroep op doen.  
 
1.6 Methode 
De thesis is een filosofisch literatuuronderzoek. Aan de hand van Taylors boek Een 
seculiere tijd wordt onderzocht wat de betekenis is van het onderscheid tussen zijn 
begrippen het poreuze zelf en het omsloten zelf voor het debat over de toekomst van 
geestelijk verzorging in Nederland. Het onderzoek is drieledig.  
 
In het eerste deel van de thesis worden de belangrijke kwesties in het debat over de 
toekomst van geestelijke verzorging in Nederland besproken. Hiervoor is een 
literatuuronderzoek uitgevoerd. Het tweede deel bevat drie hoofstukken over het werk 
van Taylor. De twee sleutelbegrippen van Taylor (het poreuze en omsloten zelf) worden 
hier onderzocht. Zijn boek Een seculiere tijd is hiervoor thematisch, dat wil zeggen: tegen 
de achtergrond van de deelvragen, geanalyseerd. Eerst is het boekwerk globaal gelezen, 
vervolgens zijn met behulp van het register en de digitale zoekfunctie de stukken 
waarin de twee begrippen voorkomen verzamelend en beschreven. Na elk van deze 
hoofdstukken volgt een besluit: wat zijn de gevolgtrekkingen hiervan voor het debat 
over de toekomst van de geestelijke verzorging? Samen vormen deze besluiten het 
derde deel van de thesis.  
 
1.7 Leeswijzer 




H2: Het debat over de toekomst van de geestelijke verzorging 
H3: Genese van  
de seculariteit 
H4: Karakteristrieken van 
het poreuze en omsloten zelf 
H5: Schaduwkanten van  
het moderne zelf 
§3.8: Voorlopige conclusie 
voor het debat 
§4.8: Voorlopige conclusie 
voor het debat 
§5.8: Voorlopige conclusie 
voor het debat 
H6: Conclusie 
Tabel 1: Opbouw thesis 
 
Eerst volgt een beschrijving van het debat over de toekomst van de geestelijke 
verzorging (H2). Het hoofdstuk wordt opgevolgd door drie hoofdstukken over het werk 
van Taylor: Genese van de seculariteit (H3), Karakterisering van het poreuze en 
omsloten zelf (H4) en Schaduwkanten van het moderne zelf (H5). Na elk hoofdstuk  
volgt een voorlopige conclusie: wat zijn de gevolgtrekkingen hiervan voor het debat? De 
thesis wordt afgesloten met de conclusie en discussie (H6). De drie conclusies worden in 
het laatste hoofdstuk bij elkaar gebracht: de hoofdvraag wordt beantwoord. In de 
hierop volgende discussie wordt het onderzoek geëvalueerd.  
 
De paginanummers achter citaten en parafrasen in de komende hoofdstukken 
verwijzen vanwege de leesbaarheid rechtstreeks naar de Nederlandse editie van Een 








In het onderstaande hoofdstuk worden de belangrijkste kwesties in het debat over de 
toekomst van de geestelijke verzorging in Nederland geschetst.  
 
2.2 Context 
Al eeuwenlang wordt er geestelijke verzorging verleend in publieke organisaties 
(Goudswaard, 2006). De beroepsgroep verleent binnen justitie, defensie en 
verschillende onderdelen van de gezondheidzorg (ziekenhuizen, psychiatrische 
klinieken, revalidatiecentra en verpleeghuizen) “professionele begeleiding, 
hulpverlening en advisering bij zingeving en levensbeschouwing” (VGVZ, 2015).  
Geestelijk verzorgers zijn geschoold in de theologie, humanistiek of 
religiewetenschappen. Met een zending vanuit een levensbeschouwelijk genootschap 
hebben de geestelijk verzorgers de bevoegdheid om als representant van deze 
gemeenschap op te treden (VGVZ, 2015).  
 
De beroepsgroep staat niet buiten de verschuivingen in het levensbeschouwelijke 
landschap. Ze (…) wordt momenteel geconfronteerd met uitdagingen die typisch 
samenhangen met de ontvlechting van religie en zorg in het publieke domein” 
(Schilderman, 2006). Deze modus van seculariteit noemt Taylor seculariteit I.   
 
2.3 Kwesties in het debat 
Het debat over de toekomst van de geestelijke verzorging wordt met name gevoerd in 
de academische wereld en de beroepsvereniging van geestelijk verzorgers (VGVZ).  
Uit een analyse van het debat zijn onderstaande kwesties gedestilleerd.  
 
1. Integratie 
In het Tijdschrift Geestelijke Verzorging constateert Hans Schilderman (2012) dat 
geestelijk verzorgers nog niet geïntegreerd werken in de zorg. Deze desintegratie 
heeft volgens de theoloog drie uitgangspunten op basis waarvan het ontstaan is, 
dan wel ideologisch verdedigd wordt. Het eerste standpunt heeft een politiek 
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karakter. De aanwezigheid van geestelijk verzorging in zorginstellingen is 
vastgelegd in de Wet kwaliteit, klachten en geschillen zorg (Wkkgz): “De 
zorgaanbieder die zorg verleent welke verblijf van de cliënt in een accommodatie 
gedurende het etmaal met zich brengt, draag er zorg voor dat geestelijke verzorging 
beschikbaar is, die zoveel mogelijk aansluit bij de godsdienst of levensovertuiging 
van de cliënt” (Rijksoverheid, 2016).  
 
De wetsuitvoering hiervan is onderhevig aan de Nederlandse grondwet die 
discriminatie wegens godsdienst en levensovertuigingen verbiedt en de vrijheid van 
godsdienst en levensovertuiging waarborgt. Uit het discriminatieverbod en de 
godsdienstvrijheid vloeit de scheiding van kerk en staat voort. Dit beginsel komt op 
twee manieren tot uiting. Allereerst heeft de overheid een restrictieve rol: de 
overheid en de religieuze genootschappen zijn organisatorisch en bestuurlijk 
gescheiden. De staatkundige en kerkelijke macht zijn niet in dezelfde handen en 
oefenen geen beslissende invloed op elkaar uit. In de tweede uiting neemt de 
overheid juist een faciliterende rol aan. De overheid draagt zorg voor het in vrijheid 
kunnen belijden van religieuze of niet-religieuze overtuigingen.  
 
Deze grondwettelijke beschermde positie geeft de beroepsgroep een autonome, 
maar ook controversiële status. Geestelijk verzorgers kunnen op grond van de 
vrijheid van godsdienst en levensovertuiging mensen buiten de gangbare 
verwijzingsverbanden van de zorginstelling bezoeken. Tegelijkertijd wordt de 
positie van de geestelijk verzorging hierdoor gemarginaliseerd. Omdat de geestelijk 
verzorging zo geen inbedding kent in de organisatiestructuren van de publieke 
organisaties, blijft de samenwerking met andere disciplines complex. Omdat de 
geestelijk verzorger in deze vorm (haast) onafhankelijk van de andere professionals 
zijn werk doet, blijft hij constant een buitenstaander. 
 
Het tweede argument van Schilderman over de totstandkoming van de 
desintegratie van de geestelijk verzorging sluit hierop aan. Aan de hand van het 
bovenstaande wettelijke kader heeft de beroepsvereniging van geestelijk verzorgers 
(VGVZ) het lidmaatschap van de vereniging lang gekoppeld aan de zending door 
één van de levensbeschouwelijk genootschappen. Volgens Schilderman heeft deze 
koppeling geleid tot een benadering van geestelijk verzorging vanuit een specifieke 
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denominatie en minder vanuit de specifieke behoefte waarmee de cliënten en 
medewerkers van de overheidsinstanties waarbinnen de geestelijke verzorging 
werkzaam is worden geconfronteerd.  
 
Het laatste punt van Schilderman gaat over het concept van de vrijplaats: het 
initiatiefrecht van geestelijk verzorgers. Zoals beschreven heeft de beroepsgroep de 
mogelijkheid om mensen vrij te bezoeken, zonder verwijzing van een andere 
professionele discipline. Volgens Schilderman wordt deze vrijplaats door veel 
geestelijk verzorgers veel breder opgevat. Voor hen is de vrijplaats het in een 
gelijkwaardige verhouding ontmoeten van de ander: van mens tot mens. “Hetgeen 
de geestelijk verzorger ontslaat van diagnostische of behandelende taken en van 
interdisciplinair taakgericht zorgoverleg” (Schilderman, 2012, p.13). Het loslaten 
van deze interpretatie van de vrijplaats roept vragen op bij veel geestelijk 
verzorgers. “Als ik enkel via een verwijzing van een arts of zorgcoördinator contact 
mag maken met patiënten, hoe ziet het dan met mijn recht om als geestelijk 
verzorger met iedereen contact te leggen?” (Körver, 2015, p. 155).  
 
Volgens Schilderman leiden bovenstaande uitgangspunten onvermijdelijk tot 
desintegratie. Deze werkwijze is destructief voor de toekomst, want het maakt 
onzichtbaar wat geestelijk verzorgers doen. De geestelijk verzorging blijft door 
desintegratie ook op beleidsmatig niveau kwetsbaar. “Het marginaliseert hem of 
haar in de desbetreffende organisatie” (Körver, 2015, p. 9).  
 
In 1992 schreef Van Gerwen in de Praktische Theologie al dat geestelijk verzorgers 
in organisaties veelal niet het niveau van “gedoogd worden” ontstijgen. Ruim 
twintig jaar later stelt Körver vast dat de geestelijk verzorging de status van 
“gedoogd worden” nog steeds niet doorbroken heeft, terwijl alleen geïntegreerde 
geestelijk verzorging volgens Körver toekomstbestendig is. Theoloog en filosoof 
Vosman deelt de urgentie van verandering. De geestelijke verzorging moet zich 
aanpassen aan de ingrijpende veranderingen in haar werkvelden. Over de noodzaak 
tot aanpassing is Vosman resoluut: “Toch zal dit beroep in transitie gaan of het zal 




2. De ambtelijke zending 
Een tweede kwestie binnen het debat over de toekomst van de geestelijk verzorging 
gaat over de ambtelijke zending. De term zending slaat op de autorisatie van 
geestelijk verzorgers door een erkend levensbeschouwelijk genootschap. Hierdoor 
zijn de geestelijk verzorgers officieel vertegenwoordigers van een bepaalde 
levensbeschouwing. In de beroepsvereniging van geestelijk verzorgers (VGVZ) is 
lang vastgehouden aan het klassieke vertegenwoordigersmodel: alleen geestelijk 
verzorgers met een zending van een levensbeschouwelijk genootschap konden lid 
worden (VGVZ, 2010).  
 
De discussie over de noodzakelijkheid van de zending start in 1984. Enkele leden 
van de beroepsvereniging van geestelijk verzorgers verzoeken het bestuur om een 
sector in te stellen voor geestelijk verzorgers die zonder zending van een 
(kerk)genootschap werkzaam zijn als geestelijk verzorgers. Steeds meer geestelijk 
verzorgers zijn op deze manier aan het werk, beargumenteert de groep. Volgens hen 
dient de beroepsvereniging hiervoor ruimte te scheppen. Het voorstel van deze 
leden wordt afgewezen. Een geestelijk verzorger, zo stelt het toenmalige bestuur, 
functioneert niet namens zichzelf, maar vanuit een bredere gemeenschap. Hieraan 
ontleent de beroepskracht zijn identiteit. Ondanks de afwijzing blijft de behoefte 
aan ruimte voor niet-gebonden geestelijk verzorgers bestaan. Het vraagstuk, maar 
ook de bijbehorende ontwikkelingen, wordt in de geschiedenis van de 
beroepsverenging nog meerdere keren ter sprake gebracht.      
 
Ondanks aanhoudende oproepen van leden houden de opeenvolgende besturen vast 
aan de noodzakelijkheid van de ambtelijke zending. In 2007 wordt de oude vraag, 
door de komst van een beroepsregister voor geestelijk verzorgers, opnieuw actueel. 
Niet-gebonden geestelijk verzorgers kunnen volgens de toenmalige statuten niet in 
het register opgenomen worden. Het onderwerp staat daarom opnieuw op de 
agenda binnen de beroepsvereniging, dit keer op de expertmeeting (2007) over de 
identiteit en positie van geestelijk verzorgers. Hiervoor zijn door 
verenigingsbestuur verschillende commissies ingesteld. De opkomst van de vraag 
naar niet-gebonden geestelijk verzorging heeft volgens het verslag de Commissie 




a) De secularisatie en levensbeschouwelijke individualisering werken door in de visie 
op levensbeschouwing van de medewerkers en beleidsmakers in de 
gezondheidszorg en de zorgsector. Ook geestelijk verzorgers staan niet buiten de 
levensbeschouwelijke ontwikkelingen. In algemene zin zijn veel geestelijk 
verzorgers meer op afstand komen te staan van de zendende instanties. 
 
b) De waarde van ambtelijke binding wordt minder belangrijk door de opkomst van 
de territoriale werkwijze van geestelijk verzorgers. Dat wil zeggen: geestelijk 
verzorgers werken niet op basis van levensbeschouwing, maar zijn gekoppeld aan 
bepaalde afdelingen binnen hun organisatie. Elke afdeling kent een eigen geestelijk 
verzorger: de eerstaangewezen persoon als het gaat om geestelijke verzorging, 
ongeacht de levensbeschouwelijke achtergrond van de gesprekspartner en de 
geestelijk verzorger. 
 
c) Naast de kerkelijke en academische opleidingen tot pastor of predikant, ontstaan er 
verschillende nieuwe opleidingen voor geestelijk verzorgers. Zowel “algemene” als 
“denominatiegebonden” opleidingen, maar ook opleidingen op hbo-niveau. 
Sommige afgestudeerden ontvangen mede door de kerkelijke wetgeving geen 
zending, maar vinden wel een baan als geestelijk verzorger. Niet bij defensie en 
justitie overigens, daar blijft het aannamebeleid strikt: geestelijk verzorgers dienen 
te beschikken over een levensbeschouwelijke zending. (VGVZ, 2010). 
 
Uiteindelijk neemt het bestuur van de beroepsvereniging na de raadplegingen het 
besluit om het lidmaatschap en kwaliteitsregister (op termijn) open te stellen voor 
geestelijk verzorgers zonder een ambtelijke zending vanuit een levensbeschouwelijk 
genootschap. Later pas, in 2014, krijgt de beroepsvereniging de hiervoor bestemde 
sector Institutioneel Niet Gezondenen (SING). Geestelijk verzorgers die niet door een 
van de levensbeschouwelijke genootschappen worden gezonden, kunnen door de Raad 
voor Institutioneel Niet-Gezonden Geestelijk Verzorgers (RING) getoetst worden op 
hun levensbeschouwelijke competenties en daarmee lid worden van de 
beroepsvereniging. Op het moment van schrijven zijn er ongeveer 65 machtigingen 
verstrekt, op een totaal ongeveer 1000 verenigingsleden (Carla van der Heijden, 
persoonlijke communicatie, 21 juli 2016). De toelating van de sector moet een nieuwe 
benadering van geestelijk verzorging in gang zetten. “Een bestel dat gebaseerd is op 
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competenties die aansluiten bij de vragen van het werkveld en minder op het 
vertegenwoordigen van een levensbeschouwelijk genootschap” (Körver, 2015, p. 9).  
 
Wettelijk gezien, iedereen heeft recht op passende geestelijk verzorging bij een verblijf 
van een etmaal in een instelling, zou de versplintering van het huidige 
levensbeschouwelijke landschap moeten leiden tot het aanstellen van een scala aan 
geestelijk verzorgers of tot de aanstelling van niet-gebonden geestelijk verzorgers. 
Desondanks houden de meeste instellingen in de zorg vast aan de ambtelijke zending. 
Justitie en defensie nemen tot heden alleen maar gebonden geestelijk verzorgers aan. 
 
Aan de andere kant worden er in de beroepsgroep wel naamsveranderingen 
doorgevoerd. Sommige diensten halen de christelijke referenties uit hun naam. De term 
geestelijk verzorgers heeft volgens hen een te kerkelijke associatie (zie o.a. UMC 
Utrecht, 2016; Loket Levensvragen, 2016; Zin in Utrecht, 2016). Voorbeelden van nieuwe 
benamingen zijn geestelijk raadsman, geestelijk begeleider, specialist zingeving en 
zingevingsconsulent (zie o.a. Jezuïeten, 2016; Raadsmanonline, 2016; Van der Leer, 
2014; Zin Lab, 2016).  
 
3. Extramurale geestelijke verzorging 
De derde kwestie binnen het debat over de toekomst van geestelijk verzorgers gaat 
over het werkterrein van geestelijk verzorging. Zoals geschreven hebben geestelijk 
verzorgers oorspronkelijk altijd op het publieke erf gewerkt. Dat wil zeggen: ze 
waren werkzaam voor defensie, justitie en zorginstellingen. Het laatste decennium 
wordt het palet aan geestelijk verzorging aangevuld met de zogenaamde 
extramurale geestelijk verzorging. Het gaat hier om geestelijke verzorging buiten 
de zorginstellingen. Het type geestelijk verzorging past bij een bredere 
ontwikkeling in de samenleving, namelijk verschuiving in het zorgaanbod van 
intramurale instellingen naar zorg en begeleiding aan huis.  
 
De ontwikkeling van de extramurale geestelijke verzorging in Nederland begint 
hoogstwaarschijnlijk met de notie van de geestelijk verzorgers van de OsiraGroep, 
een zorginstelling in Amsterdam. Uit hun onderzoek blijkt dat er een leemte 
ontstaat in de extramurale begeleiding van mensen met bestaansvragen (Bomhof en 
De Rooij, 2008, p. 43). Op landelijk niveau wordt de behoefte aan extramurale 
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geestelijke verzorging echter ook opgemerkt. Vooral de geestelijke zorg voor 
thuiswonende ouderen is niet structureel voorzien (Vilans, 2007, p. 6).  
 
Verschillende initiatieven worden opgestart, waarbij geestelijk verzorgers diensten 
aanbieden op de marktgestuurde zorgsector. In Nederland zijn een viertal varianten 
van extramurale geestelijke verzorging te onderscheiden (De Rooij, 2008, p. 48). In 
eerste variant werkt de geestelijk verzorger extramuraal vanuit een zorginstelling. 
De tweede en derde variant bestaat uit een steunpunt extramurale geestelijke 
verzorging in een zorginstelling. Geestelijk verzorgers leveren of op vrijwillige 
basis geestelijk zorg of zijn een coördinator van vrijwilligers die de geestelijke zorg 
leveren. De vrijgevestigde geestelijke verzorging vormt de laatste extramurale 
variant. Hier is sprake van een geestelijk verzorger die werkt als zelfstandig 
ondernemer. In de marktgerichte zorgsector is het helder beschrijven van het 
aanbod van de niet-gebonden geestelijk verzorger van cruciaal belang. “Het eigen 
specifieke vocabulaire omzetten in de taal van de ander is momenteel strategisch 
zeer wenselijk” (VGVZ, 2007).  
 
d) Doelgerichtheid 
Zoals eerder geschreven wordt in Nederland al eeuwenlang geestelijk zorg verleend 
aan zieken, gedetineerden en militairen (Goudswaard, 2006). De religieuze en 
levensbeschouwelijke zorg in publieke organisaties is wettelijk verankerd. 
Bezinning op de vakinhoud is zo bezien nauwelijks nodig geweest. “De doelen 
lopen immers parallel aan de doelen die men zich in de religieuze gemeenschap 
stelt en de methoden (manieren van werken) worden bepaald door de tradities die 
daar gelden”, schrijft theoloog Smit in zijn studie naar een basismethodiek voor 
geestelijk verzorging (2015, p.17).  
 
Het bovenstaande paradigma staat al door de veranderingen in het religieuze 
landschap al jaren onder druk. Volgens theoloog Ganzevoort (2006) is allereerst 
sprake van een politieke druk. Religie en levensbeschouwing wordt steeds meer 
gezien als een privéaangelegenheid. Vanuit dit perspectief wordt de 
instandhouding van de aanwezigheid en bekostiging van geestelijk verzorging 
steeds moeilijker te verdedigingen. Ten tweede gaat de geestelijk verzorging gebukt 
onder culturele druk. Door maatschappelijke processen als privatisering, 
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pluralisering en deïnstitutionalisering wordt religie en levensbeschouwing steeds 
meer los van de instituten beleefd.  
 
In reactie op deze ontwikkelingen heeft de beroepsvereniging van geestelijk 
verzorgers een weg van professionalisering ingeslagen (VGVZ, 2010). Het streven 
van de vereniging is om van geestelijk verzorging een maatschappelijk erkend 
beroep te maken met eigen kenmerken, net zoals verwante beroepen. Hiervoor 
dient het domein, maar ook de legitimiteit, expertise, kwaliteitsborging en 
bekostiging van de geestelijk verzorging afgebakend te worden (Brouwer, 1995; 
Schilderman, 1998; Kunneman, 2006; Schilderman, 2006). Hier hoort ook het 
vaststellen van het doel en de methode van de geestelijke verzorging.  
 
De vraag naar methodiek heeft binnen de beroepsgroep een omstreden status. Is de 
essentie van de geestelijk verzorging niet het zoveel mogelijk ruimte bieden aan de 
ander om te zijn wie hij is? Het methodisch toewerken naar een voorgeschreven 
doel is volgens sommige geestelijk verzorgers hiermee in strijd (Van IJssel, 2007; 
Jorna, 2005). Volgens Smit (2015) is het debat tussen presentie (aanwezigheid) en 
interventie (doelmatigheid) gepolariseerd. Ze sluiten elkaar niet uit. Geestelijk 
verzorgers dienen volgens hem juist de spanning tussen beiden uit te houden. “In 
de geestelijke verzorging, waarin men zichzelf allereerst ziet als metgezel, is het de 
uitdaging om de ontmoeting van mens tot mens functioneel te structureren met het 
oog op het praktijkdoel” (Smit, 2015, p. 286). 
 
Empirisch onderzoek naar geestelijk verzorging wordt momenteel met enige 
regelmaat uitgevoerd. Zo wordt in het artikel What do chaplains really do? de 
(religieuze) interventies van geestelijk verzorgers uit New York in beeld gebracht 
(Handzo, Flannely, Murphy, et al., 2008). Een ander voorbeeld is het rapport What 
do chaplains do? (Mowat & Swinton, 2007). Ook hier wordt een model van geestelijk 
verzorgers geïdentificeerd aan de hand van interviews met geestelijk verzorgers. 
Het onderzoek heeft een vervolg gekregen in Schotland (Simpson, Collin & Okeke, 
2014). De Amerikaanse onderzoeker en geestelijk verzorger Fitchett pleit niet voor 
interviews met geestelijk verzorgers, maar voor het ontwikkelen van zogenaamde 
casestudies. Volgens Fitchett (2011) zijn geestelijk verzorgers over het algemeen niet 
in staat om hun werkwijze theoretisch te verantwoorden. Ook in Nederland is 
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regelmatig onderzoek gedaan (zie o.a. Prins, 1996; De Roy, Oeneman, Neijmeijer & 
Hutschemaekers, 1997; Bouwer, 1998; Mooren, 1999; Smeets, 2006; Vlasboom, 
Walton, Van der Steen, Doolaard & Jochemsen, 2014).  
 
Vanuit verschillende richtingen klinkt dus de roep om onderzoek naar de 
resultaten, bevindingen of effecten van geestelijk verzorging (Handzo, Cobb, 
Holmes, Kelly & Sinclair, 2014 in Körver, 2016). De aanzetten hiertoe zijn afkomstig 
uit de VS, Australië en Groot-Brittannië. In het verlengde van het al genoemde 
pleidooi van Fitchett (2011) is er in Nederland een onderzoeksproject van start 
gegaan waarin aan de hand van case studies onderzoek wordt gedaan naar de 
geestelijk verzorging in de verschillende werkvelden. Centraal staan de vragen: 
“wat doen geestelijk verzorgers in feite, waarom en waartoe?” en “wat is het 
resultaat van geestelijke verzorging?” (Körver, 2016). 
 
Een ander perspectief komt van Filosoof Kunneman (2006). Hij meent dat geestelijk 
verzorging met name door professionalisering onder druk komt te staan. 
Bedrijfsmatige georiënteerde bestuurs- en managementmodellen dwingen de 
beroepsgroep om hun bijdrage aan de desbetreffende organisatie te verantwoorden 
in termen van meetbare, transparante resultaten. Als de diensten geestelijk 
verzorging tegen wil en dank hun “vrijplaats” binnen de organisatie omruilen voor 
een “verdienmodel”, worden zij volgens Kunneman ook meer richting van een 
methodisch-technische invulling van het beroep gedwongen, inclusief diagnoses en 
“behandelplannen”. Daarmee werkt de geestelijk verzorging “actief mee aan de 
massieve omvorming van de existentiële en morele vragen die zich hier steeds weer 
opdringen tot technisch oplosbare problemen” (Kunneman, 2006, p. 370). Terwijl 
de existentiële en morele vragen rond bijvoorbeeld eindigheid en verlies, waar 
geestelijk verzorgers dagelijks mee in aanraking komen, ook om andere 
hulpbronnen en organisatievormen, dan de empirisch getoetste kennis en 
technische beheersingsmacht. Volgens Kunneman gaat het bij geestelijk verzorging 
om “diepgang en inspiratie, om levenskunst en levenswijsheid en vooral ook om 
morele bewogenheid door het lot van anderen, ook en juist wanneer geen 
menswaardige technische oplossingen beschikbaar zijn voor de vragen waar zij mee 
kampen en het er vooral om gaat hen niet in de steek te laten en te laten ervaren dat 
zij hoe dan ook betekenisvol blijven” (Baart, 2005; Van Heijst, 2005 in Kunneman, 
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2006, p. 371).  
 
Samengevat vallen er in het debat over de toekomst van de geestelijke verzorging dus 
vier onderwerpen te onderscheiden. Allereerst de integratie: dient de geestelijke 
verzorging zich meer organisatorisch in te bedden of moet de beroepsgroep juist 
vasthouden aan haar autonome karakter? Het tweede onderwerp gaat over de 
ambtelijke zending. Centraal staat de vraag: moeten geestelijk verzorgers zonder een 
ambtelijke zending vanuit een levensbeschouwelijk genootschap (verder) “toegelaten” 
worden? Het derde onderwerp gaat over de extramurale geestelijk verzorging. Hier 
gaat het om de ontwikkeling van geestelijke verzorging buiten de publieke 
organisaties. Het laatste onderwerp draait om de doelgerichtheid van de geestelijke 
verzorging. Is het verkennen van een methodiek voor geestelijke verzorging wenselijk 
of vraagt de begeleiding van existentiële, levensbeschouwelijke en morele vragen juist 
om iets anders? Nu de vier onderwerpen uit het debat geformuleerd zijn is het tijd voor 
een volgende stap. In het volgende hoofdstuk worden de twee sleutelbegrippen van 
Taylor besproken, om vervolgens de betekenis daarvan vast te stellen voor het 




3. Genese van de seculariteit 
 
3.1 Inleiding 
De twee sleutelbegrippen van Taylor, het poreuze en omsloten zelf, staan niet op 
zichzelf. Ze maken deel uit van het boek Een seculiere tijd, waarmee Taylor deelneemt aan 
een breder, regionaal en tijdgebonden wetenschappelijke debat. Zonder het beschrijven 
van deze “horizon” verliezen de twee concepten zijn waarde. De volgende paragrafen 
worden daarom gebruikt om de concepten te contextualiseren. 
 
3.2 Charles Taylor 
Over het karakter van Taylors werk is veel geschreven. 3 In de academische wereld wordt 
Taylor vaak gezien als één van de belangrijkste vertegenwoordigers van het 
communitarisme.4 Dit is stroming binnen de politieke en sociale filosofie met de 
opvatting dat “er éérst een gemeenschap is en vervolgens pas een individu dat 
daarbinnen tot wasdom komt en functioneert” (Groot, 2010, p. 12). Zelf heeft Taylor 
deze karaktersering altijd afgewezen. Hij schuwt de eenzijdigheid ervan. “Individu en 
samenleving moeten beschouwd worden als polen binnen een spanningsveld dat 
slechts in evenwicht blijft wanneer van beide het fundamentele en onherleidbare 
bestaansrecht wordt erkend”, aldus Taylor (Groot, 2010, p. 13). Het citaat is typerend 
voor Taylor: genuanceerd, geduldig en wars van snelle argumenten.  
 
Het is daarom niet verwonderlijk dat Taylor zich verwant voelt met Hegel, de filosoof 
waar Taylor eerder uitgebreid over schreef. Hegel heeft volgens Taylor bij uitstek 
getracht om de menselijke vrijheid te interpreteren in samenhang met zijn historische 
en maatschappelijke omstandigheden. De samenhang is ook karakteristiek voor Taylor. 
“Met een louter analytische en tijdloze benadering blijft het altijd een raadsel waar 
onze huidige ideeën over onszelf en over onze samenleving eigenlijk in wortelen” 
(Groot, 2010, p.14). In Een seculiere tijd laveert Taylor daarom tussen de filosofische en 
historische disciplines. Taylor bezit nog een karaktertrek van Hegel. Allebei hangen ze 
een filosofie van ambiguïteit aan. Hun werk bevat altijd dubbelzinnigheid en spanning, 
                                                
3 Charles Taylor, in 1931 geboren in Montréal, de grootste stad in de Canadese provincie Québec, is emeritus hoogleraar in 
de moraalfilosofie (Oxford) en politieke wetenschappen (Montreal). Taylor heeft voor zijn academische oeuvre 
verschillende prijzen gekregen, waaronder de prestigieuze Templeton Prize. Bekende werken van Taylor zijn Bronnen 
van het zelf (1989) en Een seculiere tijd (2007). 
4 Het woord communitarisme is afkomstig van het woord communio (Latijn voor "gemeenschap").	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die ze niet willen oplossen maar juist in stand willen houden en willen doordenken. 
 
3.3 Een seculiere tijd 
In Een seculiere tijd (2010) staat Taylor stil bij de vraag: hoe is het mogelijk dat het vijf 
eeuwen geleden bijna onmogelijk was om niet in God te geloven, terwijl geloven in God 
nu slechts één van de vele mogelijkheden is? In de eerste vier delen van het boek (p. 69-
705) beschrijft Taylor de ontstaansgeschiedenis van de Noord-Atlantische, Westerse 
seculiere samenleving. In het laatste deel (p. 705 -1007) onderzoekt Taylor de huidige 
geloofsomstandigheden. Taylor schrijft hier over de huidige betekenis van religie, om 
afsluitend een blik op de toekomst te werpen. 
 
Met Een seculiere tijd neemt Taylor deel aan het wetenschappelijke secularisatiedebat. De 
contouren van dit debat zijn in de bovenstaande inleiding al aangestipt. Taylor 
positioneert zich duidelijk: hij betwist de heersende klassieke secularisatietheorie. 
Volgens hem is “de opkomst van de moderniteit niet alleen maar een verhaal van 
verlies, van vermindering” (72).5 Natuurlijk, zo stelt Taylor, heeft de wetenschap ons 
een naturalistische verklaring van de wereld gegeven. Zij heeft daarmee bijgedragen 
aan de secularisatie en een weg gebaand voor het exclusieve humanisme.6 Desondanks 
zijn mensen nog altijd nog op zoek naar alternatieve wereldbeelden die momenten van 
de betoverde wereld terughalen.  
 
De transformatie van het religieuze landschap is volgens Taylor dus geen lineair 
verhaal, zoals de klassieke secularisatietheorieën ons doen geloven. “Zo is het niet 
gegaan” (73). Het verhaal over de veranderingen in het religieuze landschap is een 
kronkelig, gedeeltelijk contingent verhaal. “Ons besef van waar we zijn, wordt deels 
beslissend bepaald door een verhaal over hoe we daar zijn gekomen” (75). Om duidelijk 
te maken waar we ons nu bevinden, zo stelt Taylor, is het noodzakelijk om terug te gaan 
in de tijd. Hier hebben de aanhangers van de klassieke secularisatietheorie volgens hem 
in verzuimd. Als we geen recht doen aan waar we vandaan komen, zijn we gedoemd om 
onszelf verkeerd te identificeren, meent Taylor. Daarom moet er een alternatief verhaal 
over secularisatie worden opgebouwd. Een seculiere tijd vormt het nieuwe, alternatieve 
verhaal over de wordingsgeschiedenis van het exclusieve humanisme.  
                                                
5 Taylor gebruikt hierover ook de term subtractie-theorie.  
6 Met het exclusieve humanisme doelt Taylor op het humanisme “dat buiten menselijke ontplooiing geen uiteindelijke 




Voor het alternatieve verhaal is volgens Taylor allereerst een geschikte definitie van het 
begrip seculariteit nodig. In zijn boek bespreekt Taylor twee grote gegadigden. De 
eerste vorm van seculariteit (seculariteit I) heeft volgens Taylor betrekking op 
“algemene instellingen en praktijken – het duidelijkst, maar niet uitsluitend, op de 
stad” (41). In de premoderne samenlevingen was de politieke organisatie verbonden 
met, gebaseerd op, gewaarborgd door een zeker geloof in of aanhankelijkheid aan God, 
terwijl de moderne westerse staat vrij is van deze verbinding. In onze “seculiere 
samenleving” kun je bijvoorbeeld werken in of met de politiek zonder ooit God te 
ontmoeten. In andere woorden: de eerste vorm van seculariteit is het verdwijnen van 
religie uit het publieke domein, naar de privésfeer.7 In de tweede betekenis bestaat 
seculariteit II volgens Taylor “uit [het] afstand nemen van religieuze overtuiging en 
beoefening, uit zich afwenden van God, uit niet meer naar de kerk gaan” (43). Volgens 
deze bepaling zijn de West-Europese samenlevingen grotendeels geseculariseerd.  
 
Taylor stelt een nieuwe definitie van seculariteit voor. Deze betekenis van seculariteit 
richt zich op de omstandigheden waarin het geloof zich voordoet. “Ze bestaat uit een 
nieuwe vormgeving aan de ervaring die tot geloof opgewekt en door geloof wordt 
gedefinieerd, en uit een nieuwe context waarin al het zoeken en vragen naar het morele 
en spirituele moet plaatsvinden. Het belangrijkste kenmerk van deze nieuwe context is 
dat hij een einde maakt aan de naïeve erkenning van het transcendente, of aan 
doelstellingen of beweringen die boven menselijke ontplooiing uitgaan” (65). Deze 
nieuwe context verschilt radicaal met de eerdere religieuze omwentelingen, waar de ene 
vanzelfsprekende horizon uiteindelijke de andere verving.  
 
De laatste definitie van seculariteit (seculariteit III) is nieuw. Het verschil ligt in de 
nadruk op de omstandigheden waarin het geloof zich voordoet, in plaats van de 
concentratie op het geloof zelf, zoals de andere definities van seculariteit doen. Een 
voorbeeld om het verschil te verduidelijken. In de definitie van Taylor bestaat 
seculariteit “onder andere uit een stap uit een samenleving waarin het geloof God niet 
                                                
7 Voor de definiëring van seculariteit is het tevens noodzakelijk om het begrip religie af te bakenen. Volgens Taylor tart 
religie elke definitie omdat de religieuze ervaringen overweldigend gevarieerd zijn. Zelf voelt Taylor veel voor de 
definitie van de socioloog Steve Bruce: “Voor ons bestaat religie uit handelingen, overtuigingen en instellingen, 
gebaseerd op de vooronderstelling van het bestaan van ofwel bovennatuurlijke entiteiten met vermogens tot handelen, 
ofwel onpersoonlijke machten en processen met een morele doelgerichtheid, die het vermogen hebben de voorwaarden 
te stellen voor menselijk doen en laten of daarbij in te grijpen” (571).  
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ter discussie staat, en zelf onproblematisch is, naar een samenleving waarin het wordt 
opgevat als één keuzemogelijkheid naast andere, en vaak niet de gemakkelijkste” (43).  
 
Vanuit deze definitie bezien zijn de Verenigde Staten grotendeels geseculariseerd, in 
tegenstelling tot bijvoorbeeld het gros van de islamitische samenlevingen. Bij 
seculariteit III speelt het aantal bezoeken aan de kerk, moskee of synagoge dus geen rol. 
De tweede definitie van seculariteit richt zich hier wel op. Bij een gelijk aantal bezoeken 
in de Verenigde Staten en Pakistan, zijn allebei de landen even geseculariseerd, in 
tegenstelling tot de definitie van Taylor (seculariteit III), die weldegelijk de verschillen 
tussen de landen blootlegt. In de Verenigde Staten is geloof in zekere zin een 
keuzemogelijkheid, in islamitische samenlevingen is dit (nog) niet aan de orde. Voor 
Taylor bestaat seculariteit dus uit de nieuwe context van interpretatie. Een context 
waarin al onze morele, spirituele of religieuze ervaringen plaatsvinden en waarin onze 
zoektocht daar naar toe zich voltrekt.  
 
3.4 Bolwerken van het geloof 
Het alternatieve verhaal over seculariteit van Taylor begint bij de geloofs-
omstandigheden aan de vooravond van de zestiende eeuw. Een tijd waarin de 
aanwezigheid van God nog als vanzelfsprekend wordt ervaren. Taylor noemt de 
omstandigheden de drie bolwerken van het geloof. Ze worden hieronder beschreven 
omdat ze helpen om het poreuze en omsloten zelf te begrijpen.  
 
1. De natuurlijke ordening 
De natuur getuigt van een goddelijk plan en goddelijk handelen. Niet alleen de 
schepping, maar ook natuurverschijnselen zoals stormen, droogten, 
overstromingen, plagen, uitzonderlijke vruchtbaarheid en bloei worden in licht 
geplaatst van de goddelijke voorzienigheid (71).8 
 
2. De maatschappelijke ordening 
De samenleving is georganiseerd rondom het bestaan van God. Overal in het 
land komt men het geloof tegen.9 Verbanden in de samenleving waren verweven 
met rituelen en vormen van verering. Taylor beschrijft: “Als we (…) eeuwen in 
                                                
8 In de theologie ook wel Providentia Dei genoemd. De almachtige en handelende aanwezigheid van God. 
9 Het moderne begrip “samenleving” moet hier vooral worden gezien als stad, koninkrijk of kerk.	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onze beschaving teruggaan, zien we dat God (…) in een massa sociale praktijken 
aanwezig was: bijvoorbeeld toen het niveau waarop het plaatselijke bestuur 
functioneerde de parochie was, en de parochie nog altijd in de eerste plaats een 
gemeenschap van gebed vormde, of toen de gilden een ritueel leven in stand 
hielden dat meer dan alleen pro forma was, of toen de enige vormen waarop de 
samenleving zich in al componenten aan zichzelf kon manifesteren religieuze 
feesten waren, bijvoorbeeld de processie op Sacramentsdag” (p. 42).  
 
3. De betoverde wereld 
Na de natuurlijke en maatschappelijke ordening, noemt Taylor een derde 
bolwerk, wat eigenlijk meer op een synthese lijkt van de vorige punten. Mensen 
leven in een betoverde wereld.10 Mensen geloven niet uitsluitend in de God van 
Abraham, Izaäk en Jakob. In de betoverde wereld bestaan tal van geesten, 
demonen en kosmische krachten. 
 
Ook bestaan er daarnaast vele, vanuit christelijk perspectief bezien, “heidense” 
gemeenschappen. Voor de meerderheid van de bevolking is geloven in God 
echter “de ultieme garantie dat het goede zou triomferen over de overvloedige 
krachten van de duisternis, of die in ieder geval op afstand zou houden” (72). 
 
3.5 Meervoudige transformatie 
Taylor stelt dat de bovenstaande bolwerken van het geloof inmiddels ondermijnd zijn 
geraakt. De neergang van de bolwerken noemt Taylor de meervoudige transformatie 
(116). De volgende opsomming valt uit zijn beschrijving op te maken.    
 
1. Onttovering 
Taylor stelt dat de mens in de betoverde wereld “kwetsbaar voor geesten, 
demonen [en] kosmische krachten” is (87). Taylor noemt de conditie van de 
mens daarom poreus: het onder invloed zijn van allerlei machten en krachten. 
God was zoals beschreven de “dominante geest en (…) de enige die garandeert 
dat het goede in dit ontzagwekkende en angstjagende krachtenveld zal 
triomferen” (91).  
 
                                                
10 Het antoniem “betoverde wereld” van Taylor verwijst direct naar de in inleiding genoemde Weber.  
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De porositeit, de afwezigheid van grenzen, wordt volgens Taylor duidelijk bij de 
angst van mensen voor bezetenheid. Vijf eeuwen geleden werden geestesziektes, 
nu als psychoses geclassificeerd, toegeschreven aan zogenaamde bezetenheid 
door geesten en demonen. “De geneeswijze voor deze toestand was het slaan van 
de patiënt, men dacht dat men de demon ertoe zou brengen te vertrekken als 
men deze verblijfplaats bijzonder onaangenaam voor hem zou maken” (84). 
Maar de porositeit gaat nog verder. Niet alleen bezetenheid, maar elke kwade 
invloed was geladen door geesten en demonen. De invloed van de 
kwaadwilligheid was daarnaast niet alleen maar gericht op het uiterlijk, het 
drong ook door naar binnen. “Ze kan onze wil om verzet te bieden, onze wil om 
te overleven, ondermijnen. Ze kan ons als levende, over een wil beschikkende 
wezens, met eigen doelstellingen en een eigen intentie, doordringen” (85). 
 
De eerste transformatie is de onttovering. Het is de meest in het oog springende 
verandering. Met onttovering wil Taylor niet zeggen dat mysterieuze en 
onberekenbare krachten geen rol meer spelen, maar dat de mens weet of gelooft 
dat alle dingen in principe door berekening te beheersen zijn. De betoverde 
(“verzauberte”) geesten zijn omgeruild voor de menselijke (“menschlichen”) 
geesten. De menselijke geest beschikt over eigen gedachten en gevoelens. Door 
deze transformatie is er een andere existentiële situatie ontstaan. Het moderne, 
omsloten zelf heeft in tegenstelling tot het poreuze zelf de mogelijkheid om 
zichzelf en de wereld om hem heen te ordenen. Anders gezegd: de onttovering 
“gaf toegang tot het soort onthechting van de kosmos en van God die exclusief 
humanisme mogelijk maakte” (91).  
 
2. Gemeenschappelijkheid 
Het leven in de betoverde wereld heeft een sterk gemeenschappelijk karakter.  
“De maatschappelijke verbondenheid was op alle niveaus vervlochten met het 
heilige, sterker nog, op elke andere wijze zou ze onvoorstelbaar zijn. Hoe zou 
een samenleving die niet op deze manier werd ondersteund in de betoverde 
wereld kunnen bestaan? Als ze niet was geworteld in het heilige van God, zou ze 
gegrondvest moeten zijn op het onheilige van de duivel” (93).  
 
De geesten, demonen en kosmische krachten zijn gericht op de samenleving als 
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geheel, die zich op haar beurt als samenleving daartegen verdedigde. 
Eensgezindheid is daarom van wezenlijk belang. Denk bijvoorbeeld aan de 
processie, waarbij de gehele dorpsgemeenschap op de dagen voor 
Hemelvaartsdag de grenzen van de parochie markeert. De plechtigheid bestaat 
uit een optocht van geestelijken en gelovigen waarin de hostie en de relikwieën 
langs de parochiegrenzen worden gedragen. Het doel van de processie is om 
kwade geesten af te weren. Dissonante dorpsgenoten vormen een gevaar voor de 
werkzaamheid van het ritueel en zijn daarmee een bedreiging voor de hele 
gemeenschap (92). 
 
De verwevenheid in de betoverde wereld speelt zich niet alleen af op het niveau 
van de parochie, het geldt ook voor de hogere niveaus van de samenleving. Het 
koningschap kan bijvoorbeeld “slechts bestaan dankzij geheiligde macht, de 
goddelijkheid die een koning omgeeft, zijn zalving, bepaalde miraculeuze 
vermogens die, naar men dacht, een koning eigen waren” (93). 
 
God is, zo vat Taylor samen, in de betoverde wereld fundamenteel én 
existentieel aanwezig. Het bestaan van God is niet alleen “Ik heb morele en 
spirituele idealen (…), maar ook: we zijn in de samenleving met elkaar 
verbonden, dus God bestaat” (94). Deze vorm en mate van 
gemeenschappelijkheid is volgens Taylor grotendeels verdwenen.  
 
3. Complementariteit 
Het christendom in de middeleeuwen heeft nog een belangrijke eigenschap: het 
is verantwoordelijk voor een sterke complementaire inrichting van de 
samenleving. De complementariteit bestaat uit “een evenwicht in de spanning 
tussen twee soorten doelstellingen” (94). Enerzijds is het christelijke geloof 
gericht op het overstijgen van het zelf, “een wending van het leven naar iets 
boven gewone menselijke ontplooiing” (94), anderzijds is de samenleving voor 
een deel ingericht om menselijke ontplooiing aan te moedigen. Een voorbeeld 
van deze complementariteit is het celibaat. Het idee van het celibaat bij het 
kluizenaarschap en het kloosterleven is gestoeld op de gedachte om de gelovige 
in staat te stellen het hart geheel tot God te wenden. “Door middel van het 
celibaat kunnen we proberen een sprong te maken uit de zondige tijd naar Gods 
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eeuwigheid” (94). Aan de andere kant is voortplanting het menselijke antwoord 
op de zondeval en de daaruit voortvloeiende dood. Het celibaat en het 
huwelijksleven zijn in de hoofdstromingen van de katholieke en orthodoxe 
kerk toch met elkaar verenigd. De celibataire geestelijken vervullen priesterlijke 
en pastorale functies voor de gehuwde leken, die op hun beurt weer de 
geestelijken ondersteunen. Monniken, zo legt Taylor uit, maken zich op hun 
beurt dienstbaar door te bidden, te prediken, te collecteren en te verzorgen. Zo 
wordt de spanning tussen de twee doelstellingen opgelost.  
 
Een ander voorbeeld van de complementaire inrichting is de vulgariteit van 
carnaval als uitlaatklep tegenover de strenge gezagsverhoudingen. Tijdens 
carnaval of soortgelijke festiviteiten wordt de “orde der dingen” omgekeerd. De 
wereld is even gekanteld. “Jongens droegen de mijter of narren werden voor één 
dag koning, wat normaal werd geëerbiedigd, werd bespot, en mensen gaven toe 
aan diverse vormen van losbandigheid, niet alleen in seksuele zin, maar ook aan 
bijna gewelddadig optreden en dergelijke” (96).  
 
Tegenwoordig is de samenleving veel gelijkmatiger. Desondanks is de behoefte 
aan complementariteit niet volledig verdwenen. “We hebben nog steeds 
behoefte ‘er helemaal uit te zijn’, om te ontsnappen en ‘op verhaal te komen’, 
om weg te gaan, vakantie te nemen, onze gebruikelijke rollen af te leggen” (102). 
Denk ook aan de huidige populariteit van retraites, in zowel de religieuze als 
seculiere variant. Toch is er een duidelijk verschil met de situatie in de betoverde 
wereld. De huidige complementariteit speelt zich niet meer af op het niveau van 
de samenleving, niet meer binnen de allesomvattende spirituele context. In de 
betoverde wereld is de complementariteit “nodig om de samenleving in de 
juiste positie ten opzichte van de kosmos te houden of om te putten uit de 
krachten daarvan” (102). Het verdwijnen van noodzakelijke complementariteit, 
maar ook de brede behoefte aan antistructuur, is een gevolg van secularisatie I: 
het verdwijnen van religie uit het publieke domein, naar de privésfeer. 
 
4. Hogere tijd 
Een andere transformatie is de tijdsordening. Ook hier is sprake van omkering 
en antistructuur. In de middeleeuwen stond de gewone, profane tijd tegenover 
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de eeuwige, hogere tijd. De gewone tijd is tijdgebonden, de hogere tijd is 
spiritueel. Taylor diept de twee verschillende tijdsvormen verder uit.  
 
a. De gewone, seculiere, profane tijd gaat over de tijd in het dagelijkse 
leven. Tijd is gewoon tijd. De tijd is consequent transitoir: als iets voorbij 
is, is het voorbij. “Als A voor B komt en B voor C, dan komt A voor C. 
Hetzelfde geldt als we deze verbanden kwantificeren: als A lang voor B 
plaatsvindt en B lang voor C, dan vindt A zeer lang voor C plaats” (108).  
 
b. De hogere tijd bundelt en verdicht de seculiere tijd en bracht er orde in 
aan. Het liturgische jaar bijvoorbeeld herdenkt en herhaalt het aardse 
leven van Christus in de tijdspanne van het gewone kalenderjaar. Hogere 
tijden brengen daarmee ook ogenschijnlijke inconsequenties in de 
ordening van de seculiere tijd met zich mee. Wat in hogere tijden elkaar 
snel opvolgt, kan in de seculiere tijd eeuwen uit elkaar liggen. “Daarom 
kan Goede Vrijdag van dit jaar dichter bij de kruisiging staan dan de 
midzomerdag van vorige jaar” (111).  
 
In de betoverde wereld is de tijd dus niet homogeen, maar heeft een betekenis 
aan de hand van hun positie ten opzichte van de hogere tijden. Toch zijn 
dorpelingen vooral ingebed in de seculiere tijd, schrijft Taylor.11 “In 
tegenstelling tot degenen die zich hiervan hebben afgekeerd om dichter bij de 
eeuwigheid te leven” (107), zoals bijvoorbeeld kloosterlingen en monniken. 
Leken komen destijds rondom feesten en heiligendagen dichter bij de hogere 
tijd te staan. Hier raken het wereldlijke en het eeuwige elkaar. Hogere tijden 
zijn in de moderne, seculiere samenleving steeds meer uitgesloten geraakt. 
Taylor haalt de beroemde beschrijving van Weber aan: het tijdskader van de 
moderniteit is als een “stahlhartes Gehäuse”.12 De behoefte van de mens aan een 
eeuwige, hogere tijd is echter wel blijven bestaan.  
 
5. Kosmos 
De laatste verandering gaat over het begrijpen van de wereld. Taylor stelt dat 
                                                
11 Taylor gebruikt hier de term seculiere tijd. Afkomstig van het woord saeculum, wat voor eeuw of tijdperk staat. 
Mensen die in het saeculum leven, zijn ingebed in de gewone tijd.  
12 Duits voor ijzeren kooi.  
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“we zijn overgaan van leven in een kosmos naar opgenomen zijn in een 
universum” (114). De kosmos wordt in de betoverde wereld gezien als een 
hiërarchie. Het bestaat uit hogere en lagere niveaus van zijn en werd 
bijeengehouden door God.13 De geschiedenis van de goddelijke kosmos is 
overzichtelijk: het was mogelijk om hem af te beelden in de glas-in-loodramen 
van grote kathedralen. Mede door de opkomst van de wetenschap is het idee van 
de kosmos verdwenen. Het universum heeft een orde die wordt bepaald door 
natuurwetten. Het “nadert het onbegrensde, of in ieder geval zijn de grenzen 
ervan moeilijk in tijd en ruimte te vatten” (114). Zo maken onze aarde en 
zonnestelsel deel uit van een melkweg, die weer onderdeel is van ontelbare 
andere melkwegstelsels. De laatste door Taylor beschreven transformatie is dus 
de overgang van een begrensde, geordende, hiërarchische en betekenisvolle 
kosmos, naar een zwijgzaam, oneindig universum.  
 
3.6 Aanjagers van de transformatie 
3.6.1  Hervormingen 
De bovenstaande beschrijving van de meervoudige transformatie schetst een beeld van 
een verloren wereld. Een betoverde wereld waarin “het sociale was gegrondvest in het 
heilige en de seculiere tijd in hogere tijd, een samenleving waarin bovendien het spel 
van structuur en antistructuur in evenwicht werd gehouden en dit menselijke drama 
ontvouwde zich binnen een kosmos” (116). De mens in de betoverde wereld is open, 
poreus en kwetsbaar voor een wereld van geesten, krachten en demonen.  
 
De oorzaken van deze meervoudige transformatie, Taylor wisselt de termen 
onttovering en meervoudige transformatie af, zijn talrijk. Vaak worden in de 
geschiedschrijving het humanisme uit de Renaissance, de wetenschappelijke revolutie, 
de opkomst van de zogenaamde politiestaat en de Reformatie opgevoerd. Ze hebben 
inderdaad allemaal bijgedragen aan de onttovering, stelt Taylor. “Maar om ze allemaal 
te begrijpen moeten we het belang erkennen van een beweging die in de late 
Middeleeuwen aan vaart won en die tot doel had de Europese samenleving te 
hernieuwen om te beantwoorden aan de eisen van het evangelie en later aan die van de 
[moderne] beschaving” (116). Volgens Taylor is deze beweging “de moeder der 
revoluties”.  
                                                




Voedingsbodem van deze hervormingsbeweging is een diepgewortelde en toenemende 
ontevredenheid over de kerkelijke hiërarchie tussen het leken en de geestelijken, zoals 
priesters, monniken, kluizenaars of rondzwervende heiligen. Het merendeel van de 
burgers kunnen als leken niet aan de eisen van het evangelie voldoen, ze worden 
destijds als ware “gedragen” door de geestelijken die wel volmaakt zijn. Deze religieuze 
ongelijkheid, zo is de groeiende opvatting, gaat echter lijnrecht in tegen de geest in van 
het christelijke geloof. Hierdoor ontstaan krachtige impulsen tot religieuze 
vernieuwing. Taylor omschrijft de drie wendingen van de hervormingsbeweging. 
Allereerst de ontwikkeling van een meer innerlijke, intensere persoonlijke devotie, 
maar ook een groter onbehagen over sacramentele handelingen en door de kerk 
gecontroleerde magie en later de nieuwe gedachte van verlossing door geloof, die 
doorbrak in een wereld die gedomineerd werd door angst over de dag des oordeel en 
een gevoel van onwaardigheid.  
 
De zestiende-eeuwse protestantse Reformatie vloeit volgens Taylor uiteindelijk voort 
uit de bovenstaande hervormingsbeweging. Ook deze beweging speelt een belangrijke 
rol in het verhaal over het afscheid van de betoverde wereld. Het schisma is de motor 
van de onttovering, stelt Taylor. Een andere cruciale factor voor de onttovering is het 
ontstaan van een nieuw besef van het zelf: het omsloten zelf. Beiden leiden uiteindelijk 
tot de mogelijkheid van het exclusieve humanisme.14 Voordat het omsloten zelf 
beschreven wordt, werpen we eerst een blik op de motor van de onttovering: de 
Reformatie. Taylor omschrijft twee gevolgen van deze godsdienstige beweging. 
 
1. De hervormers van destijds, zoals bijvoorbeeld Calvijn15, maar ook Franciscus 
van Assisi16, staan voor een radicale vereenvoudiging van het geloof. Daarnaast 
zijn ze ook gekant tegen het ongelijke, hiërarchische evenwicht tussen leken en 
geestelijken. De krachtige impulsen van deze hervormers brengen religieuze 
vernieuwing voort. Het zwaartepunt van het religieuze leven wordt verschoven. 
Sacrale handelingen en voorwerpen, maar ook de “magische” elementen van de 
                                                
14 Volgens Taylor vallen de begrippen secularisatie en exclusieve humanisme niet samen. Secularisatie is de situatie waar 
gelovigen en ongelovigen zoeken naar volheid. Exclusieve humanisme is een alternatief van religie, maar zeker niet de 
enige (63). 
15 Johannes Calvijn (1509 – 1564) is een christelijke theoloog en reformator. De protestants-christelijke stroming, het 
calvinisme, luistert naar zijn naam.  
16 Franciscus van Assisi is een van de grootste heiligen en stichter van de kloosterorde van de Franciscanen.	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oude religie, worden verworpen, maar er ontstaat ook een meer innerlijke en 
intensere persoonlijke devotie. Zoals Calvijn schrijft: “Je moet verlossing in 
geloof zoeken, je moet God dienen met je hele hart en je hoeft je niet meer te 
laten belasten door onbeduidende dingen. We kunnen de talloze rituelen en 
verzoenende handelingen van de oude religie allemaal afdanken. Nu dienen we 
God in ons gewone leven, geleid door de geest, en kunnen we alles vrijelijk 
opnieuw ordenen” (138). Het sacrale wordt dus verruimd. Deze onttovering 
heeft twee kanten. Allereerst wordt alles wat naar afgoderij riekt afgekeurd. Alle 
geesten worden nu bijvoorbeeld onder de duivel geschaard. Aan de andere kant 
ervaren mensen door de Reformatie meer vrijheid. De grenzen van de sacrale 
wereld zijn verbroken, mensen hebben meer vrijheid. “We nemen de 
doorslaggevende houding aan: voor het geloof en voor de glorie van God” (139). 
Als mensen daaruit handelen, ordenen ze dingen op de best mogelijke manier. 
 
2. Het andere consequentie van de Reformatie is meer indirect. De spanningen in 
het geloofsleven, tussen enerzijds de eis God lief te hebben, hem zelfs tot aan het 
kruis te volgen en anderzijds het gewone leven en de menselijke ontplooiing te 
bevestigen, zorgen voor een nieuwe innerlijke houding. “Je moest vermijden 
deze op te bouwen vanuit een besef van je eigen vermogen, zonder hulp van 
buitenaf.” Dat is immers goddeloos. “Tegelijkertijd moest je het gevoel zien te 
vermijden dat je werkelijk machteloos was omdat je nu eenmaal onherroepelijk 
in de greep van de zonde verkeerde” (142). Veel mensen ontwikkelen een 
gedisciplineerd karakter, sommige van hen ontdekken manieren om een nog 
niet eerder vertoonde mate van orde aan de samenleving op te leggen. Mensen 
krijgen, zo stelt Taylor, door de controle meer zelfvertrouwen.  
 
Taylor ziet hier een begin van de gedisciplineerde orde, dé voorbereiding van de 
meervoudige transformatie. Vanuit hier kon een stap naar het eerder beschreven 
exclusieve humanisme worden gemaakt. Maar voordat het exclusieve humanisme 
daadwerkelijke een optie wordt, zo schrijft Taylor, moet de verwijzing naar God op 
twee punten worden verbroken. Het doel van de orde moet zuiver menselijke 
zelfontplooiing zijn, niet zelfontwikkeling als weg om God te volgen. “En ten 
tweede, het vermogen om dit doel na te streven ontvangen we niet van God: het is 
een louter menselijk vermogen” (144). Maar voordat deze dubbele beweging zal 
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plaatsvinden, ontstaat er een nieuw begrijpen van de menselijke ontplooiing, vaak 
aangeduid in termen van “natuur”.  
 
3.7 Axiale wending 
Om het verhaal over secularisatie, maar dus ook over het ontstaan van het omsloten 
zelf, werkelijk te kunnen begrijpen is het volgens Taylor noodzakelijk om de 
secularisatie in een nog breder raamwerk te plaatsen. Voor deze thesis is deze theorie 
belangrijk: hier begint de secularisatie. Tevens komen de verschillende elementen uit 
de axiale periode terug in de volgende hoofdstukken.  
 
Het vertrekpunt van de secularisatie is de axiale wending: een cultuurhistorische 
omslag tijdens het eerste millennium voor Christus. Om de verandering te begrijpen, 
schetst Taylor eerst een uitgebreid beeld over de preaxiale geloofsomstandigheden. Het 
geloof is volgens Taylor voor de axiale periode op drie manieren gesitueerd. 
 
1. Het religieuze leven is destijds kleinschalig, maar onlosmakelijk verbonden met 
de groep als geheel. Rituelen hebben een collectief karakter en worden 
uitgevoerd door functionarissen. Denk aan priesters, sjamanen, 
medicijnmannen, waarzeggers en opperhoofden. Van persoonlijke devotie is 
amper sprake. Het leiden van een zelfstandig leven, los van de groep, is zo goed 
als onmogelijk. In de preaxiale samenlevingen is de sociale orde onschendbaar 
en rolbepalend. 
 
2. Het leven is volledig verankerd in de kosmos. Goden worden in het preaxiale 
tijdperk vereenzelvigd met bepaalde kenmerken van de wereld. Bijvoorbeeld 
een geografisch gebied, een dieren- of plantensoort. 
 
3. Menselijke ontplooiing is gekoppeld aan de natuurlijke wereld. Dat wil zeggen: 
voor ontplooiing moet je als mens de godheden of andersoortige krachten 
aanroepen en gunstig stemmen. Het goddelijke is in de preaxiale religies niet 
altijd welgezind. “Het kan soms ook onverschillig zijn of er kan sprake zijn van 
vijandigheid, jaloezie of boosheid” (224). Zaken als hongersnood, gezondheid, 




Veel is (nog) onduidelijk over de axiale wending. Wel is zeker dat in Europa, Azië en 
Noord-Afrika, de gebieden waar de wending zich voltrok, zich een maatschappelijke, 
politieke en economische onrustige tijd heeft voorgedaan. De tijd wordt getekend door 
veel oorlog, deporatie, doding en verwoesting. In deze onstabiele periode komen, in 
verschillende werelddelen, de axiale religies op. In China ontstaat het confucianisme en 
taoïsme, in India het boeddhisme, in het Midden-Oosten het monotheïsme (jodendom, 
christendom en islam) en in Europa het rationalisme (Jaspers, 1949). De axiale religies 
geven volgens Taylor de aanzet voor een breuk met de gegeven godenwereld, met de 
hierboven opgesomde “orde der dingen”.  
 
De axiale wending is het begin van de huidige religieuze tradities. Volgens Taylor is de 
nieuwe houding tegenover het “menselijk goede” de meest fundamentele 
verandering.17 Het ontstaan van de nieuwe houding begint met het in twijfel trekken 
van de oorspronkelijke gedachte over menselijke ontplooiing. Hierdoor verschuiven 
ook de maatschappelijke structuren, maar ook de kenmerken van de kosmos. De 
nieuwe houding behelst de volgende elementen.  
 
• “Enerzijds gaat het “transcendente domein”, de wereld van God, of van goden, 
of van geesten, of de Hemel, hoe dan ook gedefinieerd, dat voorheen elementen 
bevatte die voor het menselijke goede zowel gunstig als ongunstig waren, het 
goede nu ondubbelzinnig bevestigen” (226). 
 
• “Anderzijds worden het transcendente als het menselijke goede herzien” (226). 
Het transcendente komt boven of buiten de kosmos te staan. “Hij is degen die er 
is zonder te zijn, dat wil zeggen: zonder tot de wereld van het zijn te behoren” 
(Ten Kate, 2016, p. 25). Denk bijvoorbeeld aan de scheppende God in het 
Bijbelboek Genesis of het nirvana in het boeddhisme.  
 
• Tenslotte wordt er gebroken met het preaxiale idee dat het hoogste menselijke 
doel ontplooiing is. Het nieuwe doel is verlossing, “die ons boven datgene doet 
uitstijgen wat we gewoonlijk als menselijke ontplooiing opvatten” (227). De 
                                                
17 Met menselijk goede doelt Taylor op: dat wat goed is definiëren en nastreven. 
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ondubbelzinnige goedheid moet worden nagebootst of worden belichaamd. 
Daarom moet de aardse orde der dingen worden gewijzigd. Het kwaad is hier 
een sprekend voorbeeld van. Het is niet langer onderdeel van de preaxiale “orde 
der dingen”, waardoor het kwaad een onvermijdelijk onderdeel is van het leven 
en ook als zodanig aanvaard moet worden. In de axiale religies moet er daardoor 
wat aan het kwaad gedaan worden. Bijvoorbeeld door zelftransformatie of door 
het kwaad als een strijd op te vatten. In de axiale religies wordt kwaad dus 
gezien als een onvolkomenheid, niet als een onderdeel van de kosmos.  
 
Taylor stelt dat axiale religies het religieuze leven niet gelijk en volledig veranderen. 
Het preaxiale geloof wordt door de meerderheid van de mensen nog lang aangehangen. 
Daarom is het niet verwonderlijk dat het christendom in de middeleeuwen zowel 
preaxiale als axiale elementen bevat. Iets wat hevige spanning oproept. Laten we naar 
een voorbeeld kijken. De wereld en de samenleving zijn destijds bijvoorbeeld nog 
steeds geordend tot de kosmos én het sacrale. In de Bijbel is deze spanning nog steeds 
terug te vinden. Zo heeft de wereld in het Nieuwe Testament enerzijds een positieve 
betekenis. In Johannes 3:16 staat bijvoorbeeld: “Zo lief heeft God de wereld gehad” 
(234). Er zijn echter ook passages te vinden met de boodschap: “oordeel niet zoals de 
wereld oordeelt”. De laatste betekenis van de wereld past goed bij de preaxiale sacrale 
orde der dingen. Namelijk: de wereld zelf is de mensheid niet altijd welgezind.  
 
Zoals geschreven zijn axiale religies lang alleen aan de elitaire minderheid besteed. De 
hevige onvrede over de onstabiele balans tussen preaxiale en axiale elementen zorgt 
echter wel voor de opkomst van de al genoemde hervormingsbewegingen. Door de 
hervormingen wordt er uiteindelijk voorgoed afgerekend met de preaxiale elementen. 
De nadruk op persoonlijke devotie en discipline hebben namelijk voor afstand en 
vervreemding van de preaxiale vormen gezorgd.  
 
3.8 Voorlopige conclusie 
In Een seculiere tijd beschrijft Taylor de verschuiving van het levensbeschouwelijke 
landschap, of liever gezegd: de ontwrichting van het eerdere landschap. Het 
bovenstaande hoofdstuk gaat over deze historische ontwikkeling, waarin het omsloten 
zelf steeds belangrijker wordt. Maar wat draagt het bovenstaande bij aan de 
beantwoording van de hoofdvraag: heeft het onderscheid tussen het poreuze en 
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omsloten zelf betekenis voor het debat over de toekomst van geestelijke verzorging in 
Nederland? En zo ja, welke? 
 
3.8.1 Nieuw perspectief 
Wat betekent als we zeggen: het moderne omsloten zelf  leeft in een seculiere tijd? 
Volgens Taylor zijn er twee families van gegadigden. Allereerst seculariteit als de 
terugtrekking van religie uit de verschillende vormen van het sociale, politieke en 
publieke leven (seculariteit I). De tweede vorm van seculariteit bestaat uit het verval van 
geloof en beoefening (seculariteit II). 
 
Beide antwoorden schieten volgens Taylor tekort. Seculariteit is niet wat het lijkt. Deze 
antwoorden vatten de huidige seculariteit gebrekkig samen en dragen allebei de 
suggestie van lineaire substractie met zich mee. Namelijk dat via een lijnrecht pad 
verdwijnt. Taylor betwist dat. “Sommige eerdere vormen van religie verdwijnen 
inderdaad. (…) Maar religie is geen uniform verschijnsel dat steeds kleiner wordt. 
Religie komt steeds in nieuwe vormen weer terug” (Taylor in De Wit, 2009, p. 22).  
 
Taylor pleit daarom voor een nieuwe definitie. Volgens Taylor kent onze tijd 
weldegelijk religie en spiritualiteit, maar is de context, de achtergrond waarin we leven, 
simpelweg seculier en niet-religieus. Taylor noemt deze nieuwe geloofs-
omstandigheden seculariteit III. In deze thesis wordt hiervoor de volgende beschrijving 
aangehouden. Seculariteit “bestaat uit een nieuwe vormgeving aan de ervaring die tot 
geloof opwekt en door geloof wordt gedefinieerd, en uit een nieuwe context waarin al 
het zoeken en vragen naar het morele en spirituele moet plaatsvinden” (65).  
 
Het belangrijkste kenmerk van deze seculiere context is dat hij een einde maakt aan de 
“naïeve erkenning van het transcendente, of aan doelstellingen of beweringen die 
boven menselijke ontplooiing uitgaan” (65). Dat is een radicaal verschil met de eerdere 
religieuze omwentelingen, waar steeds de ene naïeve horizon langzamerhand de 
andere verving of waar beide uiteindelijk in elkaar opgingen.  
 
Het moderne zelf ervaart de wereld niet meer als betoverd. Hij ziet de samenleving niet 
als een ordening van God, brengt de tijd niet in verband met de hogere tijd en ziet 
zichzelf niet als onderdeel van een goddelijke kosmos. Geloof wordt door het zelf 
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gezien als een keuzemogelijkheid naast tal naast tal van andere overtuigingen, en vaak 
niet de gemakkelijkste. De nieuwe geloofsomstandigheden houden niet in dat 
geloofservaringen verdwenen zijn. Het moderne zelf leeft in een wereld met tal van 
nieuwe, vaak hybride verbindingen tussen het immanente en het transcendente.  
 
Laat ik drie voorbeelden geven uit de wereld van de geestelijk verzorging om deze 
nieuwe verbindingen voelbaar te maken. In veel organisaties waar geestelijk verzorgers 
werkzaam zijn, worden vaak op zondag zogenaamde bezinningsbijeenkomsten 
georganiseerd. Stilte en muziek spelen daarin een belangrijke rol, en vaak wordt er een 
“overdenking” uitgesproken. Een tweede voorbeeld zijn de mediatiesessies. Veel 
geestelijk verzorgers gaan voor in deze vorm van spirituele beoefening. Lang was 
meditatie een aanvulling van de reguliere geloofsbeoefening. Tenslotte een voorbeeld 
over rituelen. Ook hier zijn de nieuwe verbindingen tussen het immanente en het 
transcendente goed zichtbaar. Denk aan het ritueel van het aansteken van kaars. In veel 
christelijke stromingen staat de brandende kaars voor begeleiden van het gebed naar de 
hemel. Wat ooit onderdeel was van een gebedspraktijk, wordt nu door mensen met 
verschillende achtergronden gedaan. Deze kleine observaties laten het omwoelen van 
het oude onderscheid tussen religieus en seculier in de praktijk zien. De traditionele 
levensbeschouwelijke structuren hebben ook hier een meer hybride karakter gekregen. 
 
Met de definitie van seculariteit III voorziet Taylor het debat over de toekomst van de 
geestelijke verzorging dus van een nieuw perspectief. Volgens zijn analyse ligt de 
uitdaging van de geestelijk verzorging niet in het verdedigen van het eigen 
bestaansrecht, als reactie op de beperkte definities van seculariteit. Religie en 
spiritualiteit verdwijnen niet, stelt Taylor. De opdracht voor de geestelijk verzorging 
bestaat, de gedachtegang van Taylor volgend, uit het aansluiten bij de nieuwe context, 
de seculiere achtergrond waarin we momenteel leven.  
 
3.8.2 Social imaginaries 
Taylors definitie van seculariteit III is dus spannend voor de geestelijk verzorging. Het 
aansluiten bij de nieuwe horizon roept namelijk nieuwe vragen op. Hoe moet de 
geestelijk verzorger zich bewegen in het ingewikkelde veld van immanentie en 




Als de geestelijk verzorging wil aansluiten bij de “seculiere tijd”, wil begrijpen hoe 
religie en spiritualiteit in de moderne tijd verschijnen, dient de beroepsgroep zich 
volgens de analyse van Taylor verdiepen in de social imaginaries. In het Nederlands 
doorgaans vertaald als sociale beeldvormingen. Het gaat om beeldvormingen lokale, 
tijdelijke, kwetsbare verhalen, die de achtergrond of horizon van het moderne zelf 
vormen. Het gaat over hoe gewone mensen hun sociale bestaan “verbeelden”. Hoe 
verhouden we ons tot elkaar, hoe verhouden we ons tot andere groepen, hoe zijn we 
gekomen waar we nu zijn, en hoe geven we zin aan onze levens? Vaak worden de 
antwoorden hierop niet uitgedrukt in theoretische termen, maar worden ze gedragen 
in beelden, verhalen en legendes. Beelden die door mensen zelf gecreëerd worden en 
continu worden herschapen. “Het is in feite het grotendeels ongestructureerde en 
onverwoorde begrijpen van onze hele situatie, waarin specifieke kenmerken van onze 
wereld zich ons tonen in de betekenis die ze hebben” (252).  
 
Een voorbeeld helpt ons om de ruimte en diepte van de social imaginaries voelbaar te 
maken. Als we een stille tocht organiseren, betekent dat deze handeling al onderdeel 
uitmaakt van ons repertoire. Het is onderdeel van onze collectieve handelswijzen. We 
weten hoe we ons moeten verzamelen, wat we wel en niet meenemen en hoe we de 
straat op gaan. Ook zijn we ons bewust van de grenzen van de stille tocht, zowel 
ruimtelijk als de manier waarop we de anderen worden beïnvloed. Sommige plekken 
worden vermeden, de tocht blijft geweldloos. In andere woorden: we begrijpen het 
ritueel. “Het achtergrondbegrijpen dat ons de mogelijkheid tot dit optreden biedt, is 
complex, maar een deel van wat er betekenis aan geeft, is een bepaald van onszelf en van 
hoe wij ons tot anderen kunnen richten met wie we op een bepaalde manier in 
verbinding staan – bijvoorbeeld landgenoten, of de mensheid” (253). 
 
Een belangrijk aspect van de social imaginaries is het overstijgende karakter ervan. 
Volgens Taylor behoren de beeldvormingen waarin we leven tot de immanente wereld. 
Ze zijn van ons, wij scheppen ze. In deze dynamiek gebeurt iets opmerkelijks. “We 
beginnen, zonder dat we het goed en wel doorhebben, te wonen in wat we zojuist 
geschapen hebben. De imaginaries worden beeldruimtes die ons in zich opnemen. We 
handelen en worden gehandeld” (Ten Kate, 2016, p. 36). Wij hebben de stille tocht 
ontworpen, maar de stille tocht doet ook iets met ons. Zij wordt een wereld waarin we 
leven. De stille tocht geeft ons troost, houvast en betekenis. Kortom: de beeldruimtes 
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overstijgen ons. We hebben er geen volledige controle over. We scheppen beelden, die 
ons op hun beurt weer “terugscheppen”.   
 
Een ander voorbeeld is het aansteken van een kaarsje voor iemand. We zien deze 
handeling in sommige kerken, op begraafplaatsen, maar ook langs de kant van de weg.  
Tegenwoordig is het ook mogelijk om op internet een kaarsje te branden. Het laatste is 
een goed voorbeeld van een social imaginary. De website vormt een gecreëerde ruimte 
van verbeelding. Het is door ons gemaakt, maar het maakt ons ook. Een digitale kaars  
overstijgt ons verdriet, geeft ons kracht en troost bij de confrontatie met de 
gegevenheden van het leven, zoals de eindigheid en eenzaamheid. De virtuele kaarsjes 
behoren “tot de immanente wereld, ze zijn van ons, wij scheppen ze…en toch 
transcenderen ze ons tegelijkertijd. Ze zijn ons vertrouwd en op hetzelfde moment 




4. Karakterisering van het poreuze en omsloten zelf 
 
4.1 Inleiding 
In het vorige hoofdstuk zijn de hoofdlijnen van de historische ontwikkeling 
beschreven, waarin het omsloten zelf steeds belangrijker wordt. Een deel van het decor 
is opgebouwd, waardoor nu het poreuze en omsloten zelf opgevoerd kunnen worden. 
Vanwege de complexiteit worden ze eerst los van elkaar behandeld. 
 
4.2 Karakteristrieken van het poreuze zelf 
Zoals geschreven is de mens in de betoverde wereld poreus. Volgens Taylor is het 
poreuze zelf “kwetsbaar voor geesten, demonen [en] kosmische krachten” (87).  
 
De krachten zijn onder te verdelen in goed en kwaad. Niet alleen God staat aan de goede 
kant van het poreuze zelf. “Ook zijn heiligen, tot wie men bad en van wie men soms de 
heiligendommen bezocht, in de hoop op genezing, of uit dankbaarheid voor een 
genezing waarvoor men al gebeden had en die was geschonken, of voor redding uit 
bijvoorbeeld extreme gevaren op zee” (79). Tegenover de goede geesten staan destijds 
ook slechte geesten. Naast de nadrukkelijke aanwezigheid van de duivel, zorgen ook 
andere geesten en demonen voor dagelijks gevaar in het leven van het poreuze zelf. 
Denk bijvoorbeeld aan wouddemonen en woenstijngeesten. Naast de krachten van de 
geesten en demonen, huizen er ook krachten in dingen. De helende werking van 
heiligen is bijvoorbeeld sterk verbonden met relikwieën: stukjes van het lichaam of een 
object wat met hen verbonden is. Maar ook andere objecten, zoals hosties en kaarsen, 
kunnen in de betoverde wereld geladen worden met sacramentele kracht. 
 
In de betoverde wereld bestaat er geen scherpe lijn tussen de persoonlijke en 
onpersoonlijke kracht. Het poreuze zelf kampt met zogenaamde doorlaatbaarheid. Een 
voorbeeld over de werking van relikwieën laat deze eigenschap goed zien. “Men 
meende dat de genezingen die erdoor werden bewerkstellig of de vloek die over mensen 
kwam die ze stalen of op een andere manier verkeerd behandelden, niet alleen 
uitgingen van die relikwieën als loci van macht, maar ook van de goede wil of de woede, 
van de heiligen bij wie ze hoorden” (80). 
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4.3 Opkomst van het omsloten zelf 
In het vorige hoofdstuk is stilgestaan bij de genese van de seculariteit. Het daardoor 
duidelijk geworden dat de hervormingsbewegingen, maar ook de daaruit 
voortvloeiende Reformatie een belangrijke motor zijn voor de onttovering. Een andere 
cruciale voorwaarde voor de onttovering is volgens Taylor “een nieuw besef van het zelf 
en van de plaats ervan in de kosmos: niet open, poreus en kwetsbaar voor een wereld 
van geesten en krachten, maar, zoals ik het wil noemen, omsloten” (73).  
 
Om het concept van het omsloten zelf te kunnen verbinden met het debat over de 
toekomst van de geestelijke verzorging zijn er twee inzichten nodig. We moeten het 
omsloten zelf doorgronden en we dienen een grens te trekken die het omsloten zelf 
afbakent. Voor allebei volgen we de nauwgezet de geschiedenis van hoe we hier 
gekomen zijn. Na deze beschrijving wordt het omsloten zelf gekarakteriseerd.  
 
4.3.1 Gerichtheid op de natuur 
De ontstaansgeschiedenis van het nieuwe zelf begint met de toenemende gerichtheid 
op de natuur. Mensen krijgen steeds meer belangstelling voor de natuur op zichzelf, 
voor het leven om hen heen, niet slechts als het bewijs van de schepping. Het blikveld 
van de mensen wordt daarmee vergroot, stelt Taylor. Voorheen was er slechts één 
denkrichting bij het afbeelden of nadenken over de natuur en het menselijke leven: 
God. “Het volstaat dat ze steeds meer belangstelling krijgen voor de natuur omwille 
van haarzelf, en die neemt geleidelijk toe, terwijl de verwijzing naar het goddelijke 
afsterft.” Deze gerichtheid is een belangrijke stap richting het exclusieve humanisme, 
waarin de mens zelf zijn eigen leven vormgeeft.  
 
Toch valt de belangstelling voor de natuur niet los te zien van het geloof. Het komt 
eruit voort. Het is een mutatie. De motivatie van Taylor hiervoor is tweeledig.  
 
1. De gerichtheid ontstaat als een “devotie voor God als de schepper van een 
geordende kosmos, waarvan de onderdelen zelf blijvende wonderen van mirco-
orden toonden” (156). De wereld is een geordende, geregelde, coherente kosmos. 
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Een geschapen zijnde wereld, een “ens creatum”.18 
 
2. Ten tweede is er rond de twaalfde eeuw “een nieuwe evangelische wending naar 
een wereld om Christus onder de mensen te brengen” (p. 156). Dat wil zeggen: 
de nieuwe spirituele stroming heeft het streven om het “apostolische leven” uit 
het klooster te halen en naar de leken te brengen. Het geloof wordt met name 
naar de nieuwe milieus in de steden, de niet-geheiligde wereld gebracht: naar de 
kooplieden, ambachtslieden en armen. Hiermee ontstaat, zo verklaart Taylor, 
een nieuwe gerichtheid op de wereld. De focus bestaat allereest uit de nadruk op 
de menselijke, lijdende Christus.19 Mystici, maar ook nieuw opgerichte 
kloosterorden als de Franciscanen en lekenorden als de Begijnen, tekenen 
protest aan tegen de kerk vanwege het verraad dat de kerk volgens hen pleegt 
aan de boodschap van Christus. Dezelfde “moderne devoten” trachten om de 
verbroken band met Christus op een nieuwe, moderne manier vorm te geven: 
innerlijk, individueel en onmiddellijk (Ten Kate & Rippen, 2015). Naast de 
nadruk op Christus, is er ook hier een gerichtheid op de natuur en de 
individualiteit van gewone mensen.20 
 
De nieuwe gerichtheid is een belangrijke stap naar het huidige, westerse 
individualisme. De aandacht voor natuur, zo vat Taylor samen, is nog geen 
verwijdering van religie, zelfs niet gedeeltelijk, zoals de klassieke secularisatietheorie 
doet geloven. Het is een mutatie van de religie. Het is daarom niet toevallig, schrijft 
Taylor aanvullend, dat de weerspiegeling van de bovenstaande opsomming terug is te 
vinden in de muurschilderingen van Giotto in de Sint-Franciscusbasiliek van Assisi. 
“De belangstelling voor de diversiteit en voor de gedetailleerde kernmerken van echte 
mensen uit die tijd ontstond niet naast het religieuze doel van deze schilderkunst en 
stond er niet buiten. Ze was eigen aan de nieuwe spirituele houding tegenover de 
wereld” (156).  
 
4.3.2 Opkomst van de instrumentele rede 
De gerichtheid op de natuur, maar dus daarmee ook het christendom, heeft volgens 
Taylor uiteindelijk de weg gebaand voor het exclusieve humanisme. Zoals eerder 
                                                
18 Taylor gebruikt, in navolging van Heidegger, de term “ens creatum” (een geschapen zijnde wereld). 
19 Denk aan de stigmata van Franciscus van Assisi (1182 – 1226), tevens zoon van een koopman.   
20 Zie ook het Zonnelied (“Cantico del Frate Sole”) van Franciscus waarin hij de natuur bezingt.	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geschreven zijn er tal van oorzaken voor de onttovering. Omdat te laten zien dat ook 
andere bijdragen een theologisch motief hebben, volgt hieronder nog een voorbeeld.  
 
Een andere bijdrage komt van de nominalisten. Deze groep, Taylor leunt vooral op Van 
Ockham (1288 – 1347), keert tegen het idee van het “realisme” dat alle objecten een 
essentie hebben en daarmee een inherent doel in zich dragen. Wij moeten als 
“afhankelijke, geschapen, handelende personen, ons evenmin tot deze dingen 
verhouden in termen van de normatieve patronen die ze vertonen, maar in termen van 
de autonome, superieure doeleinden van onze schepper” (160). Anders gezegd: de 
dingen hebben volgens de nominalisten in essentie geen betekenis. Het staat mensen 
vrij om in overeenstemming met de doelen van God, de betekenis te bepalen, om zo bij 
te dragen aan het zo effectief mogelijk laten werken van de geordende, geregelde, 
coherente wereld. In principe is dit, zo wijst Taylor, de houding van de instrumentele 
rede. Een houding passend bij het karakter van het omsloten zelf. 
 
De instrumentele rede maakt “op zijn beurt ook de weg vrij voor een visie op de 
wetenschap waarin een goede toets voor de waarheid een hypothese is wat op grond 
daarvan bewerkstelling kan worden” (160). Maar de ontwikkeling van de nieuwe notie 
van de mens – actief, constructief en vormend – heeft niet alleen gevolgen voor de 
wetenschap en de verbeeldingskunst, maar ook voor de ethiek, voor “de wijze om het 
goede leven te bereiken” (162).  
 
4.3.3 Nieuwe ethiek 
Een belangrijk begrip in de (nieuwe) vijftiende-eeuwse ethiek is beschaafdheid. 
Kernachtig verstaat Taylor daaronder: de stad is de hoogste leefvorm, ordelijk bestuur 
wordt ingevoerd en vreedzaam, ordelijk samenleven komt centraal te staan. Het 
beschavingsoffensief komt voort uit de elite en is vooral bedoeld voor de lagere klasse. 
De motivatie van de elite komt voort uit bedreiging: ziekte, misdaad en openbare orde. 
Economische groei, meer belasting, sterkere legers zijn volgens Taylor daarom gunstig 
voor de positie van de elite.  
 
Het beschavingsoffensief is weer, denk aan de eerder beschreven meervoudige 
transformatie, vervlochten met religie. “Pogingen een bevolking te disciplineren en tot 
orde te dwingen hadden bijna altijd een religieus aspect, waarbij bijvoorbeeld van 
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mensen werd geëist naar preken te luisteren of de catechismus21 uit hun hoofd te leren. 
Hoe zou het ook anders kunnen in een beschaving waar goed gedrag onlosmakelijk aan 
religie was gekoppeld?” (168). Een belangrijk onderdeel van deze koppeling zijn de 
eerder beschreven hervormingsbewegingen. Armenwetten worden geïntroduceerd, de 
volkscultuur wordt aan banden gelegd, met ordonnanties22 wordt de bevolking 
georganiseerd, de efficiëntie van de bestuursstructuren van de staat wordt vergroot en 
er ontstaan meer methoden en procedures om mensen te disciplineren. Denk in het 
laatste geval bijvoorbeeld aan handboeken over de disciplinering van het lichaam en de 
geest. Het ideaal van “beschaafdheid” met zijn nadruk op “ordelijkheid”, maakt deel 
uit van een houding van “zelfmodellering”. Het laatste is een begrip uit de klassieke 
filosofie, maar nu gericht op de deugdzaamheid en wil. Of zoals Taylor schrijft: “De 
deugdzaamheid vereist een sterke wil, een wil die het goede kan opleggen tegen 
krachtige weerstand” (179).  
 
De filosoof Lipsius (1547 – 1606) met zijn “gekerstend stoïcisme” is volgens Taylor een 
sleutelfiguur in de nieuwe ethiek.23 Hij gelooft krachtig in de vrije wil, maar ook in de 
scheiding van lichaam en geest, wat typerend is voor het omsloten zelf. Het gevoel van 
mededogen wordt door hem verworpen. “Opvatting die uit de waarde of uit het 
lichaam afkomstig zijn, misleiden ons. Externen rampen, verlies van rijkdom, 
gezondheid en zelf het leven hebben slechts invloed op veranderlijke dingen, die 
noodzakelijk toch voorbij moeten gaan. De rede zegt ons vast te houden aan wat 
onveranderlijk is” (183). Mensen zijn verantwoordelijk voor de wereld, ze moeten 
daarom bestendigheid (constantia), duldzaamheid (patientia) en vastberadenheid 
(firmitas) betrachten. Alles in gehoorzaamheid tot God, dat wel.  
 
De “half gekerstende” stoïcijnse gedachten van Lipsius worden overgenomen door de 
elite. De invloed is daarom, gesteund door de ideeën van Augustinus, maar door ook 
andere denkers en stromingen, groot. Grenzen die aan de eerder beschreven 
complementariteit zijn gekoppeld worden doorbroken.  
 
Het zogenaamde neostoïcisme heeft, zo vat Taylor samen, sterk bijgedragen aan het 
                                                
21 Kerkleer. 
22 Voorschriften, regelingen en bevelen. 
23 Kestering betekent het (vaak op grote schaal) bekeren van niet-christelijke volken tot het christendom. 
50 
 
ontstaan van het exclusieve humanisme en de opkomst van het omsloten zelf. Een 
andere impuls is de stap naar het autonome natuurrecht. De Groot (1583 –1645) stelt dat 
de mens als rationeel-sociaal wezen zelf in staat is om te begrijpen welke normen 
bindend zijn. “Openbaring” is niet meer noodzakelijk om te weten welke regels 
nageleefd dienen te worden. Ook Locke (1632 –1704) levert een belangrijke bijdrage, 
stelt Taylor. Filosoof Locke ziet de menselijke geest als een “tabula rasa”. Een 
onbeschreven blad waar tijdens het leven pas op geschreven wordt. Dit mensbeeld 
opent de deur voor het geloven in de maakbaarheid van de mens. “De nadruk verschuift 
van de notie van een vorm die de neiging heeft zichzelf te verwerkelijken, maar 
daarvoor onze medewerking nodig heeft, naar die van een vorm die van buitenaf aan 
ons leven wordt opgelegd door middel van de kracht van de wil” (200). In andere 
woorden: er heeft een beklemtoning van de vrij wil plaatsgevonden. De mens kan 
zichzelf en zijn wereld steeds meer op “orde” brengen. 
 
Taylor bespreekt zo nog een aantal filosofen, op zijn typerende wijze: nauwkeurig en 
rijk citerend. Interessant voor de bespreking van het omsloten zelf is bijvoorbeeld 
Descartes (1596 – 1650). Hij introduceert, voortbouwend op de al genoemde Lipsius, een 
nieuwe visie. De betekenis van natuurlijke dingen, de vormen en de uitdrukking ervan, 
behoren volgens Descartes uitsluitend tot het domein van de geest. “Materie moet 
mechanistisch worden verklaard” (201). Orde wordt dus door de wil opgelegd. Het 
neostoïcisme en Descartes delen de norm van onthechting, de triomf van de wil. “Nu is 
de vrije wil op zich het edelste dat in ons kan zijn, want deze maakt ons in zekere zin 
godgelijk en stelt ons vrij van ondergeschiktheid aan hem, en daarom is de juiste inzet 
ervan het grootste goed waarover we beschikken, en daarbuiten is er niets wat ons meer 
eigen is en wat er voor ons meer toe doet” (Descartes in Taylor, 2010, p. 204).  
Harstochten zijn voor de stoïcijnen dus onjuiste reacties. Descartes zelf volgt een andere 
lijn: de harstochten waarmee de schepper ons heeft toegerust hoeven niet verdreven te 
worden, maar dienen onder de instrumentele controle van de rede te worden gebracht. 
Het rationele handelen mens is zoals geciteerd edelmoedig. “Wat ons nu beweegt, is 
niet meer een besef van in harmonie verkeren met onze eigen aard en/of de aard van de 
kosmos”, schrijft Taylor (205). Rationaliteit geeft de mens, zoals het tegenwoordig 
wordt genoemd, intrinsieke waarde of eigenwaarde. Een ander belangrijk aspect voor 




Volgens Taylor bestaat seculariteit uit het proces waarin moderne opvattingen 
geleidelijk onze sociale beeldvorming (social imaginaries) binnendringen en deze 
transformeren. Op het eerste gezicht lijken de verschillende denkers en stromingen 
zich bezig te houden met dezelfde kwesties, “terwijl in feite het hele kader weggleed en 
door een ander kader werd vervangen” (406). De oude horizon van het zelf, met zijn 
betoverde, poreuze elementen, wordt zo grotendeels vervangen door een nieuwe, 
gedisciplineerde en instrumenteel rationele orde. Deze orde vormt de nieuwe 
geloofsomstandigheden van het omsloten zelf. 
 
4.3.4 Exclusief humanisme 
De volgende stap in het verhaal van Taylor zijn de opvattingen die onder de term 
deïsme gevat kunnen worden. De komst van het deïsme zorgt ervoor dat het exclusief 
humanisme een reële optie wordt, maar leidt ook tot de komst van het omsloten zelf. 
De drie opvattingen van het deïsme worden daarom hieronder opgesomd. 
 
1. De eerste opvatting heeft te maken met de notie van de wereld als ontwerp van 
God. Rond de achttiende eeuw doet zich een opvallende, antropocentrische 
verschuiving voor. In de verschuiving vallen vier ontwikkelingen te 
onderscheiden, “die stuk voor stuk de rol en plaats van het transcendente 
minder belangrijk maken” (314) en daarmee bijdragen aan de secularisatie. 
 
a. De opvatting dat God meer bedoelingen heeft met zijn schepping 
verdwijnt. Hetzelfde geldt ook voor de gedachte dat we God meer 
verschuldigd zijn dan de verwerkelijking van zijn plan. Er ontstaat een 
tendens dat zijn bedoelingen vooral liggen in het dienen van het 
gemeenschappelijke heil.  
 
b. Het uit het zicht raken van de genade vormt de tweede 
antropocentrische verschuiving. Genade is niet langer noodzakelijk om 
Gods orde te leren kennen, de orde is door rede en discipline 
toegankelijk.24 God krijgt vaak een tweede rol toebedeeld: allereest als 
schepper van de mensheid, de rede en de menslievendheid. Tenslotte 
krijgt God de rol als rechter. Aan het eind der tijden zal hij de mens 
                                                
24 In de christelijke theologie staat genade voor een spontane, niet verdiende goddelijke gunst aan de mens. 
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belonen of straffen. 
 
c. De derde verschuiving vloeit voort uit de eerste twee punten. “Als God 
zich uitsluitend ons eigen heil ten doel stelt (…), dan kan hierin geen 
verder mysterie schuilgaan” (316). Zijn voorzienigheid, de macht en 
aanwezigheid van God in de wereld, bestaat er eenvoudigweg uit dat hij 
de wereld en de rede heeft ontworpen. Hij vertrouwt erop dat de 
menselijke rede in staat is om greep te krijgen op de wetten van zijn 
universum. Voor onvoorziene ingrepen of wonderen is geen ruimte 
meer.  
 
d. De laatste verschuiving gaat over de afname van de overtuiging dat God 
een transformatie van mensen op het oog had. In de christelijke traditie 
is de transformatie het idee dat mensen zullen delen in Gods leven. Het 
vooruitzicht van het hiernamaals houdt het langste stand: “De 
transformatie die ons buiten onze begrenzingen in dit leven zal brengen, 
zal in een ander leven na de dood worden verwekelijkt” (317). Het idee 
van de hemel motiveert veel mensen om zijn plan te verwezenlijken. 
 
Zoals hierboven te lezen valt, verschuift de focus van het geloof steeds meer naar 
het menselijke leven. “Door de verschuivingen houden de geloofsverdediging 
en zelfs veel prediking zich steeds minder bezig met de zonde als een toestand 
waaruit we gered moeten worden door een transformatie van ons wezen, en 
steeds meer met zonde als verkeerd gedrag dat we de rug kunnen toekeren als 
we daartoe worden overgehaald en ons daarin gedisciplineerd oefenen (...) 
Religie wordt versmald tot moralisme”, aldus Taylor (319). God blijft nog wel 
aanwezig, want hij is de schepper, heeft de rede geschonken en zal uiteindelijk 
oordelen over ieders lot in het hiernamaals. Wel is de eerbied voor God 
geslonken naar de uitvoering van zijn doelstelling: het opleggen van een orde 
aan onszelf en aan de wereld.   
 
Door de bovenstaande verschuivingen kan het exclusief humanisme niet veel 
langer worden tegengehouden. God is door de verschillende facetten van de 
onttovering niet meer de onmisbare bron voor het spirituele en morele leven. 
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Hij is niet meer de garantie voor de triomf van het goede, “maar hij wordt de 
essentiële motor van dat vermogen tot ordening waarmee we de wereld 
onttoveren en haar voor onze doelstelling aanwenden” (328). Het beschouwen 
van de orde in de natuur kan zelfs kracht verlenen. Maar nu, zo stelt Taylor, is er 
een punt bereik waarbij het niet duidelijk is waarom de inspiratie niet 
afkomstig zou kunnen zijn van de beschouwing van de orde in de natuur zelf, 
zonder verwijzing naar God. Het is deze spirituele visie die het begin van het 
exclusief humanisme inluidt. “Het tot nu toe ondenkbare werd denkbaar” (329). 
 
2. De tweede deïstische opvatting speelt zich af binnen de cultuur van de 
wellevende samenleving: de elitegroeperingen van de moderne West-Europese 
samenlevingen in de achttiende eeuw, die zich voornamelijk bezighouden met 
de zogenaamde kunst van vrede.25 Leden zijn daarnaast gericht op economische 
voorspoed, maar ook op beschaving: literatuur, conversatie en filosofie. Denk 
bijvoorbeeld aan de aandacht voor manieren. De verfijnde, wellevende 
omgangsvormen gaan uit van een wederzijds respect. Ze houden in dat men de 
ander als een “onafhankelijk persoon benaderde, met zijn (en nu ook haar) eigen 
legitieme opvattingen en belangen” (331). Door groeiende publicaties hierover 
worden de opvattingen van inspiratie voorzien.  
 
Met deze cultuur van wellevendheid is de eerste stap in de ontwikkeling van de 
moderne morele orde gezet. Namelijk het “belang dat aan vrijheid en aan 
omgangsvormen die het onafhankelijke van de ander eerbiedigden, werd 
gehecht, het inzicht dat sociaal verkeer bedoeld is voor wederkerig nut, de hoge 
positie die aan handel en productieve activiteiten wordt gegeven, dat alles 
weerspiegelt kenmerken van de moderne orde” (332).  
 
Binnen het kader van de wellevende samenleving ontstaat een reeks grenzen. 
“De staatsmacht moet onafhankelijk van kerkelijke controle te werk gaan en de 
openbare orde moet worden gehandhaafd zonder verstoring door kerkelijke of 
dogmatische strijd” (334). De nieuwe cultuur draagt hiermee bij aan de 
onttovering, stelt Taylor. Het buitenspel zetten van het sacrale wordt ook hierna 
                                                
25 Over de kunst van de vrede van de leden van wellevende samenleving schrijft Taylor typerend: “Liever vrede dan strijd, 
liever zich bekwamen in de kunsten dan in militaire vaardigheden” (330).  
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voorgezet. De wellevende samenleving voltooit en verankert de eerder 
beschreven antropocentrische verschuiving. Ze bouwt een omsloten wereld op 
voor het steeds dominantere, omsloten zelf.  
 
3. De laatste deïstische opvatting die bijdraagt aan de optie van het exclusief 
humanisme ontstaat door de bovenstaande opvattingen. Rond 1500 wordt de 
ambitie geboren om naast de religieuze hervormingen ook de gewoonten en 
praktijken van het aardse leven te veranderen. Dat wil zeggen: iedereen wordt 
een ordelijke, gematigde, gedisciplineerde en productieve levenswijze 
bijgebracht. Het religieuze streven wordt dus verweven met pogingen om de 
beschaving op een hoger plan te trekken. God verdween hiermee meer naar de 
achtergrond. Hierdoor kon het ineens lijken of we onze doelen op “eigen kracht 
en zonder hulp ten uitvoer kunnen brengen. Genade lijkt dus minder 
essentieel” (342). 
 
Om exclusief humanisme te verwelkomen, moest er, zo schrijft Taylor, ook positieve 
input zijn. Spirituele en morele hulpbronnen moesten als volledig immanent kunnen 
worden ervaren. Voor het exclusief humanisme is dat de menselijke ontplooiing 
geworden. Al in het preaxiale tijdperk werd menselijke ontplooiing aangehaald als 
morele bron. Toch verschilt het moderne beeld over menselijke ontplooiing op twee 
punten. Ten eerste heeft menselijke ontplooiing nu een “activistisch, tot ingrijpen 
geneigde houding, zowel ten aanzien van de natuur als ten aanzien van de menselijke 
samenleving” (343). Beiden moeten volgens Taylor destijds opnieuw worden geordend 
door gebruik te maken van de instrumentele rede. Doel van het ordenen is het dienen 
van het gemeenschappelijke belang. Het doel van de samenleving wordt nu vooral het 
beschermen van burgers en hun bezittingen. Het nieuwe humanisme heeft, als tweede 
verschil, de christelijke naastenliefde overgenomen. Dat wil zeggen dat “bij het 
opnieuw ordenen der dingen ieders heil moet worden gediend” (344). De 
menslievendheid wordt echt niet aan God toegeschreven, maar aan het menselijke 
vermogen zelf.  
 
Het nieuwe humanisme heeft voor de menslievendheid destijds innerlijke bronnen 
nodig, stelt Taylor. “Een van die bronnen werd gevonden in het krachtige besef van de 
vermogens van de onthechte instrumentele rede: het onbewogen, onpersoonlijke 
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karakter ervan werd voor universele naastenliefde toereikend geacht” (349). De mens 
moet dus zelf het verlangen opwekken om de mensheid te dienen. Als de mens zich 
verlost van persoonlijke verlangens, begeertes en afgunst, dan komt er vanzelf een 
universele menslievendheid vrij. Een andere bron is het besef van een zuivere, 
universele, ontzagwekkende wil. Het in ontzag aanschouwen van de natuur kan 
mensen inspireren om te werken aan de rechtvaardigheid en menslievendheid. De 
derde bron van de menslievendheid van het nieuwe humanisme is het besef dat het 
universele medeleven in onze aard verborgen ligt. Het is alleen onderdrukt. Het is de 
taak van de mens om omstandigheden te ontdekken die haar kunnen bevrijden.  
 
De bovenstaande verschuivingen die in het deïsme zijn begonnen hebben ervoor 
gezorgd dat de optie van het exclusief humanisme naar voren komt. Toch bestaat het 
exclusieve humanisme, het niet geloven, niet zonder het besef van het achterlaten van 
religie. Het begrijpen van onszelf “wordt bepaald door het (vaak uiterst vage) 
historische besef dat we zo geworden zijn door vroegere vormen van geloof te 
overwinnen en erboven uit te stijgen” (372). In de levensbeschouwing van een atheïst is 
God nog steeds een referentiepunt. Het omsloten zelf staat, in het verlengde hiervan, 
dus nooit los van het poreuze zelf. Het zelf kan niet (deels) omsloten zijn, als er niet iets 
bestaat waartoe hij afstand moet houden.   
 
4.3.5 Onpersoonlijke orde 
Het verhaal van Taylor over het deïsme heeft uiteindelijk nog een gevolg. Naast de 
antropocentrische verschuiving, gaan mensen geloven in een God die slechts met ons 
verbonden is door de “natuurwetten gereguleerde structuur die hij heeft geschapen, en 
die uitloopt op een visie op onze conditie waarin we worstelen met een onverschillig 
universum met een God die óf onverschillig is, óf niet bestaat” (375). In de 
onpersoonlijke orde, zonder handelende God, hoort de oude religie volgens Taylor 
uiteindelijk niet meer thuis. Tegelijkertijd verbrokkeld ook de samenleving als netwerk 
van persoonlijke relaties. Vroeger waren er “leenheren waaraan men trouw was in ruil 
voor leengoederen”, schrijft Taylor (389). De celibataire geestelijken vervulden 
priesterlijke en pastorale functies voor de gehuwde leken, die op hun beurt weer de 
geestelijken ondersteunden. De moderne samenleving nu, is een verzameling van 
soortgelijke eenheden, van gelijke burgers. Voor het vroegere weefsel van feodale 
relaties zijn structuren in de plaats gekomen: voornamelijk juridische wetten. Een 
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zorgrelatie binnen het ziekenhuis is een modern voorbeeld hiervan. De relatie tussen 
patiënt en hulpverlener is vastgelegd in dwingende regels: de Wet op de Geneeskundige 
Behandelingsovereenkomst (WGBO). Ook de ethiek, zo schrijft Taylor later, wordt 
steeds meer vereenzelvigd met onpersoonlijke wetgeving.  
 
Het afglijden naar een onpersoonlijke orde wordt in de hand gewerkt door de nieuwe 
natuurlijke, maatschappelijke en ethische ordeningen. Anderzijds wordt de orde ook 
aangedreven door onze zelfinterpretatie als een onthechte, rationeel handelend zelf.  
Met onthechten doelt Taylor op het zogenaamde objectiveren: het ontdoen van de 
normatieve betekenis van iets. Dingen hebben geen betekenis meer en staan ook niet 
meer in een groter zinvol verband. Het veelomvattende proces van onthechting begon 
bij de mechanisering van het wereldbeeld. De wetenschap fungeert hier als motor. De 
kosmos – met zijn hogere en lagere niveaus van zijn, vol met betekenis en relevantie, 
maar ook met geesten en krachten – wordt vervangen door een universum dat door 
causale wetten wordt bestuurd. Het proces van onthechting wordt volgens Taylor 
versterkt als de natuurwetenschappen successen behaald, maar ook door de identiteit 
van het omsloten zelf. Onthechting geeft de mens een gevoel van vrijheid, controle en 
onkwetsbaarheid. Het kunnen aanbrengen van orde in zijn of haar leven geeft de mens 
een gevoel van autonomie.  
 
Een ander verhelderend voorbeeld van de onthechting is de woestijn. In de klassieke 
oudheid, maar ook onder christenen wordt de woestijn gezien als de woonplaats van 
demonen. Voor christenen heeft de woestijn een dubbele betekenis: een gebied ver van 
de heersende samenleving, maar tegelijkertijd een plek waar je God kunt ontmoeten. 
Denk aan het verhaal van Christus waarin hij na zijn doop veertig dagen in woestijn 
verblijft en op de proef wordt gesteld door de duivel. In de onpersoonlijke orde worden 
de gebieden van hun demonen ontdaan. De bergen en vlakten worden geordend door 
middel van onpersoonlijke kaarten en wetenschappelijke theorie. 
 
De onthechte houding breidt zich door het succes uit naar andere wetenschappen. 
Volgens Taylor komt de houding van onthechting op zeer gespannen voet met het 
orthodoxe christelijke opvatting over God als handelend opperwezen. De grote 
seculiere filosofen schrijven hier destijds uitgebreid over. De genadeklap voor religie 
komt echter door de opkomst van de opvatting dat religie achterhaald en ouderwets is. 
57 
 
Hierdoor lijkt er geen weg meer terug. In combinatie met de bovenstaande 
ontwikkelingen wordt geloof niet langer vanzelfsprekend. Het is een 
keuzemogelijkheid en zelfs niet de meest vanzelfsprekende. 
 
Toch, zo waarschuwt Taylor, is de overgang van het deïsme naar het exclusief 
humanisme in de achttiende eeuw nog vooral een aangelegenheid voor de leden van de 
elite, waarschuwt Taylor. Het omsloten zelf staat centraal in hun cultuur, maar geldt 
niet voor de rest van bevolking. Deze uitbreiding volgt later, zoals verderop te lezen 
valt.  
 
4.4 Karakteristrieken van het omsloten zelf 
Door de uitgebreide bovenstaande analyse is het mogelijk om een eerste duiding van 
het omsloten zelf te geven. Volgens Taylor heeft het omsloten zelf een complexe 
betekenis. Hij heeft zelf als ware objectieve en subjectieve kanten. 
 
1. Het poreuze zelf in de betoverde wereld kent geen scherpe lijn tussen 
persoonlijke en onpersoonlijke kracht. Bij het omsloten zelf zijn deze grenzen 
gesloten. Het immanente (“binnen”) is gescheiden van het transcendente 
(“buiten”). Of anders gezegd, Taylor gebruikt vele synoniemen: de natuur, het 
fysieke, staat los van het hogere, het heilige.  
 
Deels is de geslotenheid van het omsloten zelf een logisch gevolg van het leven 
in een onttoverde wereld, ontstaan door de eerder beschreven meervoudige 
transformatie. Denk bijvoorbeeld aan de eerder beschreven overgang van een 
kosmos van geesten en krachten naar een mechanistisch universum, het 
verdwijnen van de complementariteit en de vervaging van de hogere tijden. 
 
De geslotenheid van het omsloten zelf geldt overigens niet alleen tussen het 
immanente (“binnen”) en het transcendente (“buiten”), maar “er worden ook 
barrières opgeworpen tegen sterke lichamelijke verlangens en tegen het 
gefascineerd zijn door het lichaam” (214). Het gebied van overgave wordt op 
afstand gehouden. Intimiteit is voor een kleine kring mensen bestemd, 
daarbuiten “worden we erin geoefend met elkaar om te gaan als waardige 
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subjecten die zichzelf rationeel onder controle hebben” (215). 
 
2. Anderzijds is het omsloten zelf gestimuleerd en geïntensiveerd door subjectieve 
veranderingen. Het zelfbesef is veranderd, denk aan eerder besproken opkomst 
van de onthechte rede, de zelfdisciplinering en universele naastenliefde. 
Samengevat is het omsloten zelf is een identiteit met duidelijke grenzen, maar 
ook antropocentrisch in de zin dat de mens steeds meer het middelpunt van 
bestaan wordt. Hij kan zelf zijn leven vormgeven, zelf zin scheppen.  
 
Het is belangrijk om te vermelden dat het omsloten zelf een vertaling is van het 
oorspronkelijke “buffered self”. Hoewel een anglicisme voorkomen is, roept het woord 
“buffered” wel een ander beeld op. Een buffer staat voor een “tussenruimte”, terwijl het 
woord omsloten een bescherming suggereert, zonder gerichtheid naar buiten. In de 
beschrijving van Taylor houdt het moderne zelf echter de betovering actief op afstand, 
waardoor het woord omsloten niet helemaal gelukkig gekozen is.  
 
4.5 Kracht en zwakte van het omsloten zelf  
Het karakter van het omsloten zelf is nu geschetst. Alleen wat is de betekenis van deze 
eigenschappen? Of scherper geformuleerd: wat is de kracht en zwakte van deze 
omsloten, antropocentrische identiteit? Om deze manier is het mogelijk om het 
karakter van het omsloten zelf verder te duiden.  
 
Allereerst ervaart het omsloten zelf volgens Taylor meer macht. Hij is in staat om 
zichzelf en de wereld om hem heen te ordenen. Melancholie wordt bijvoorbeeld 
geherdefinieerd als een biologisch probleem. Liefde als een chemisch proces.  
Een ander groot voordeel is het gevoel van relatieve onkwetsbaarheid. “Omdat het 
omsloten zelf in een onttoverde wereld leeft, staat het niet langer bloot aan een wereld 
van geesten en krachten die de grenzen van de geest kunnen doorbreken, ja, zelfs de 
gedachte kunnen ontkrachten dat er zo’n veilige grens zou bestaan” (413). De angst, 
onrust en ontzetting van het poreuze zelf heeft het omsloten subject achter zich 
gelaten. Het omsloten zelf heeft controle over het zelf. De innerlijke belevingswereld is 
een veilig domein. Hij kan zelf, zonder invloeden van boven, zijn leven vormgeven.  
 
Het achterlaten van de betoverde wereld gaat ook gepaard met gevoelens van 
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voldoening. Het omsloten zelf heeft dankzij de rede en wetenschap een gevoel van 
vooruitgang. Typerend voor het moderne zelf is het historische bewustzijn. “Ze weten 
dat bepaalde dingen “modern” zijn, dat andere gebruiken “achterlijk” zijn” (413). 
Tijdens de Verlichting in de achttiende eeuw is de neerbuigendheid terug te zien in de 
ironische beschrijvingen van de betoverde voorouders. “De toon zegt ons: we behoren 
niet meer tot deze wereld, we zijn die te boven gekomen” (414).  
 
De identiteit van het omsloten zelf kent echter ook schaduwkanten, stelt Taylor. Het 
omsloten zelf is zo onkwetsbaar, “dat niet alleen kwade geesten, kosmische krachten of 
goden er niet in kunnen “doordringen”, maar dat helemaal niets wat betekenis heeft 
voor haar nog op de voorgrond staat” (416). De geslotenheid kan bij sommige mensen 
een gevoel van malaise oproepen. Een besef dat we iets missen, “dat we ergens van 
afgesneden zijn, dat we achter een scherm leven” (414). Het gevoel van een lege, vlakke 
wereld, zet sommige mensen in beweging. Ze gaan op zoek naar “iets daarbinnen of 
daarbuiten dat als tegengewicht kan dienen voor de betekenis, die samen met het achter 
ons laten van de betoverde wereld verloren is gegaan” (414). De malaise van de 
moderniteit wordt, zo meent Taylor, treffend verwoord in het nummer van zangeres 
Peggy Lee: “Is That All There is?”.  
 
De malaise van de moderniteit zorgt ook voor andere problemen. Het gebied van de 
zingeving, het fundamentele dat ons leven werkelijk betekenis geeft, is hier een goed 
voorbeeld van. Als het leven onder druk staat, kunnen we “ervaren dat datgene waarop 
we ons tot nu toe in ons leven hebben georiënteerd geen werkelijke waard of gewicht 
heeft” (422). Zo kan bijvoorbeeld een succesvolle chirurg zijn uitdagende en 
goedbetaalde baan opzeggen om vervolgens tropenarts te worden, omdat hij het gevoel 
heeft dat het werk daar wél echte betekenis heeft. “Een cruciaal kenmerk van de malaise 
van de immanentie26 is het gevoel dat al de antwoorden [op het gebied van de zingeving] 
breekbaar en onzeker zijn, dat er een moment kan komen waarop we niet meer ervaren 
dat het door ons gekozen pad overtuigend is en we het voor onszelf of anderen niet 
meer kunnen rechtvaardigen. De betekenis ervan is fragiel, net als de existentiële 
kwetsbaarheid waar we altijd mee leven” (422). Een ongeluk, het verlies van een 
dierbare, een dodelijke ziekte of een verschrikkelijk verraad: het kan ons allemaal en op 
ieder moment overkomen. Het gevoel van malaise is van alledag, maar juist bij het 
                                                
26 Taylor gebruikt afwisselend de termen malaise van de moderniteit en malaise van de immanentie. 
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markeren van ingrijpende levensmomenten worden we soms overspoeld door de leegte, 
meent Taylor. Denk aan geboorte, huwelijk en sterfte. Deze keerpunten willen we 
volgens Taylor markeren, we willen uitdrukking geven aan het bijzondere belang 
ervan, aan de plechtigheid. In de tijd dat het geloof nog vanzelfsprekend is, worden de 
cruciale levensmomenten met dezelfde vanzelfsprekendheid in verband gebracht met 
het transcendente, het heilige, het sacrale. De secularisatie houdt voor veel mensen in 
dat ze tegenwoordig hier een lege ruimte ervaren. Daarom gebruiken veel ongelovigen 
mensen tegenwoordig nog steeds kerkelijke rituelen. Taylor laat de opkomst van de 
seculiere uitvaartdiensten met persoonlijke rituelen onvermeld. Volgens hem is er 
überhaupt weinig ruimte voor de dood. De dood wordt volgens Taylor de huidige 
samenleving gezien als de ontkenning van de menselijke ontplooiing. “Hij moet 
worden bestreden en tot op het allerlaatste moment op een afstand worden gehouden” 
(437). 
 
Het omsloten zelf heeft ook de kans om in het alledaagse leven een gevoel van malaise te 
ervaren. Juist hier kan het gevoel van leegte bijzonder pijnlijk zijn, meent Taylor. 
Vooral mensen met veel vrije tijd en een hoge culturele ontwikkeling zijn hier gevoelig 
voor. Sommige ervaren een gevoel van vervlakking en zien hier in de commercie, de 
industrie of de consumentenmaatschappij het bewijs van. “Ze voelen de leegte van de 
zich steeds herhalende en sneller verlopende cyclus van verlangen en bevrediging in de 
consumentencultuur, de onechtheid van helder verlichte supermarkten of de nette 
rijtjeshuizen in de schone voorstad, de lelijkheid van vuilnisbelten of van verouderde 
industriegebieden” (423). De wereld van het omsloten zelf is ontdaan van een diepere 
weerklank, stelt Taylor. Het alledaagse leven is dor en afgevlakt. De dingen om ons 
heen zijn doods, lelijk en leeg, de wijze van organiseren, vormgeven en regelen hebben 
geen betekenis, geen schoonheid, diepte en zin.27 
 
In de betoverde wereld was geen malaise. Wel hebben mensen, zogenaamde spirituele 
apathie: het raadselachtige verlies van vreugde en motivatie. Toch is dat iets anders dan 
de malaise. Als een monnik vroeger aan apathie leed, was dat een zonde, geen vorm van 
een twijfelen aan God, schrijft Taylor. 
 
                                                
27 Taylor gebruikt hier het woord “nausée” van de existentialist Jean-Paul Sartre (1905 – 1980). Een gevoel van 
misselijkheid over de zinloosheid van de wereld.  
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4.6 Contrast tussen poreuze en omsloten zelf 
Het contrast tussen het poreuze en omsloten zelf illustreert Taylor door het gebruik van 
een analogie. In de betoverde wereld van het poreuze zelf, zo schrijft Taylor, wordt 
zwarte gal niet gezien als de oorzaak van somberheid: “ze belichaamt melancholie, ze ís 
het” (p. 86). Het emotionele leven is immers poreus. Het poreuze zelf heeft geen 
innerlijke, mentale ruimte, maar is kwetsbaar voor kwaadwilligheid, voor een wereld 
van geesten en krachten, maar ook voor “dingen die geen wil hebben, maar die 
niettemin de reuk van kwade betekenissen in zich dragen” (86). Hoe is dat voor het 
omsloten zelf? De moderne mens voelt zich depressief. Bij de diagnose wordt hem door 
de huisarts uitgelegd dat de oorzaak gewoon lichamelijk is. De hormonen zijn 
ontregeld, de stofwisseling is vertraagd of wat dan ook. Een golf van opluchting volgt. 
Hij kan nu afstand nemen van het sombere gevoel, dat door de dokter ontkracht wordt. 
Taylor legt uit: “Het is niet zo dat de dingen werkelijk deze betekenis hebben. Hij voelt 
het alleen maar zo, en dat is het resultaat van een causale werking die volstrekt niet in 
verband staat met de betekenissen van de dingen” (86). Het voorbeeld is typerend voor 
het moderne onderscheid tussen lichaam en geest van het omsloten zelf, waar het 
fysieke is geherdefinieerd tot niet meer dan een toevallige oorzaak van het psychische. 
Het voorbeeld laat de deelnemers van het debat over de toekomst van de geestelijke 
verzorging zien hoe het onderscheid tussen lichaam en geest getransformeerd is, maar 
nog meer hoe het nieuwe mensbeeld wezenlijk verschilt van zijn voorganger.  
 
Het poreuze zelf (PZ)  Het omsloten zelf (OZ) 
PZ leeft in een kosmische wereld, die betoverd 
is. 
OZ leeft in een onpersoonlijke orde, die 
meetbaar, organiseerbaar en controleerbaar is. 
Het bestaan van het PZ wordt beïnvloed door 
demonen, geesten en krachten. Er is geen 
scherpe lijn tussen persoonlijke en 
onpersoonlijke krachten. 
OZ wordt afgesloten van betekenisgeving en 
moet deze zelf construeren. 
PZ is kwetsbaar voor invloeden van demonen, 
geesten en krachten. 
OZ ervaart controle, maar ook een gevoel van 
leegte (malaise).  
Het lichaam van het PZ is kwetsbaar voor 
demonen, geesten en krachten. Voor de PZ is 
het lichaam een drager van betekenissen. 
Het OZ kent een sterke scheiding tussen 
lichaam en geest. Het lichaam is 
gedisciplineerd. De OZ ziet het fysieke als een 
oorzaak van het psychische.  





4.7 Een ingewikkeld samenspel 
Taylor voert het poreuze en omsloten zelf in eerste instantie op als tegenbeelden. De 
onderlinge verhouding is diametraal. Het poreuze zelf in de betoverde wereld kent 
geen scherpe lijn tussen persoonlijke en onpersoonlijke kracht. Bij het omsloten zelf 
zijn deze grenzen echter gesloten. Later in het boek nuanceert Taylor deze verhouding.  
 
Taylor laat hier verschillende mensen aan het woord, die in onze moderne, seculiere 
samenleving toch transcendentie ervaren. Bijvoorbeeld de Tsjechisch schrijver, 
dissident en politicus Václav Havel. In de gevangenis van Hermanice wordt Havel 
overvallen door een gewaarwording. “Opeens leek ik uit de stijgen boven de 
coördinaten van mijn kortstondige bestaan in de wereld naar een toestand buiten de 
tijd, waarin alle mooie dingen die ooit heb gezien en ervaren samen bestonden in totaal 
‘aanwezig heden’. (…) “Ik zou zelfs kunnen zeggen dat ik ‘getroffen was door liefde’, al 
wist ik niet precies voor wie of voor wat” (950). 
 
Het omsloten zelf is dus niet helemaal omsloten. Ondanks de seculiere context waarin 
hij zich begeeft, heeft het omsloten zelf een diepgeworteld besef dat er meer is. Taylor 
noemt het moderne zelf daarom schizofreen. Enerzijds wordt hij getrokken naar het 
ongeloof, anderzijds bestaat er nog steeds de verlokking van het geloof. Ten 
overstaande van deze tegenovergestelde druk, zo stelt Taylor, gaan velen op zoek naar 
zogenaamde derde weg, naar nieuwe vormen van geloof, naar momenten die de 
“betoverde wereld” terughalen. De seculiere tijd wordt daarom, zoals uitgelegd in het 
vorige hoofdstuk, gekenmerkt door de aanwezigheid van tal van vaak hybride 
verbindingen tussen het immanente en het transcendente. 
 
4.8 Voorlopige conclusie 
Het is tijd om terug te gaan naar de hoofdvraag. Wat dragen de bovenstaande bladzijdes 
bij aan het debat over de toekomst van de geestelijke verzorging?  
 
4.8.1 Het poreuze en omsloten zelf 
Aan het einde van het vorige hoofdstuk (§ 3.8) is stilgestaan bij de betekenis van de 
nieuwe definitie van seculariteit voor de toekomst van de geestelijk verzorging. Hoewel 
Taylor niet specifiek over geestelijk verzorging schrijft, bezorgt zijn theorie een aantal 
rijke inzichten voor het debat. Geconcludeerd is dat zijn definitie van seculariteit III de 
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geestelijk verzorging in staat stelt om uit het defensief te komen. Volgens de analyse 
van Taylor ligt de uitdaging van de beroepsgroep niet in het verdedigen van het eigen 
bestaansrecht, als reactie op de beperkte definities van secularisatie, maar in het 
aansluiten bij de nieuwe geloofsomstandigheden. Hiervoor dient de geestelijk 
verzorging zich te verdiepen in de zogenaamde social imaginaries. Zij staan voor de 
achtergrond of horizon van het moderne zelf, voor de achterliggende vormen van 
verbeelding. 
 
In het bovenstaande hoofdstuk zijn de twee mensenbeelden van Taylor beschreven. Ze 
vormen twee sleutelconcepten in zijn verhaal. Eerst worden de twee mensbeelden als 
elkaars tegenpolen opgevoerd. Het poreuze zelf begeeft zich in de betoverde wereld. 
Hier is de mens kwetsbaar voor geesten, demonen en kosmische krachten. De grens 
tussen persoonlijke en onpersoonlijke krachten is onscherp, stelt Taylor. Hiertegenover 
plaats Taylor het omsloten zelf. Hij leeft niet in de betoverde wereld, maar in een 
zogenaamde onpersoonlijke orde. De grenzen tussen het immanente en het 
transcendentie zijn bij het omsloten zelf gesloten. Door wetenschap en rationaliteit is 
de mens in staat zichzelf en de wereld om hem heen te ordenen. Hij is de stuurman over 
zijn eigen lot, de ontwerper van zijn eigen bestaan.  
 
In de werkelijkheid, zo stelt Taylor later, is de verhouding tussen deze twee concepten 
ingewikkelder. In het hart van de moderniteit verlangt het moderne zelf, ondanks de 
openbaringen van de natuurwetenschappen, nog steeds naar het overstijgen van haar 
eigen gevangenis. Taylor gebruikt daarom de term schizofreen. Enerzijds wil het 
moderne zelf religie op afstand houden, anderzijds is het diep onder de indruk van 
het transcendente. Denk aan de huidige populariteit van paus Franciscus, de massale 
kerkgang rond kerst, de vele deelnemers aan de pelgrimstochten zoals Santiago de 
Compostella en de vele bezoekers van de Matthäus-Passion. De lijst met voorbeelden is 
eindeloos. Waarom raken deze zaken ons? Telkens lijkt de werkingskracht 
onlosmakelijk verbonden te zijn met het transcendente. De genoemde voorbeelden 
onthullen ons iets wat ons te boven gaat, iets wat de natuur overstijgt.  
 
Uiteindelijk, zo besluit Taylor in Een seculiere tijd, heeft de moderne mens dus nog altijd 
een diepmenselijk verlangen naar spiritualiteit. Het omsloten zelf is nog altijd op zoek 
naar momenten die de betoverde wereld terughalen. Hij is omsloten, maar ook poreus. 
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De magie is weliswaar verdwenen, maar de behoefte aan transcendentie en 
betekenisgeving blijft bestaan. Het moderne zelf leeft daarom in de tijd met tal van 
hybride vormen van levensbeschouwing.  
 
Hoe ziet het samenspel van deze twee mensenbeelden eruit? Laten we kijken naar een 
voorbeeld om meer gevoel te krijgen met deze beelden. Mirjam, een jonge advocate uit 
Amsterdam, heeft alles waar ze naar gestreefd heeft. Samen met haar partner heeft ze 
twee kinderen, een mooi huis, twee auto’s en een goede baan bij een gerenommeerd 
advocatenkantoor. Maar toch, er ontbreekt iets. Tijdens een ziekenhuisopname spreekt 
ze met een geestelijk verzorger hierover. Ze geeft aan niet gelovig te zijn. Wel is zij 
ervan overtuigd dat het leven meer is dan alleen dat wat zich laat berekenen. Op haar 
telefoon laat ze de geestelijk verzorger afbeeldingen zien met daarop citaten van de 
soefi-mysticus Rumi. “Ze geven me kracht tijdens deze onzekere periode.” Ook denkt 
ze erover na om aan te sluiten bij een mediatiegroep.   
 
Het bovenstaande voorbeeld is karakteristiek voor het moderne zelf. Ze is iemand die 
haar eigen leven succesvol vormgeeft, maar tegelijkertijd een leegte ervaart. “Is dit alles 
wat er is?” Ze houdt religie op afstand, maar zoekt tegelijkertijd naar nieuwe vormen 
van transcendentie, die in de betoverde wereld ondenkbaar waren. Mirjam 
transformeert de citaten van Rumi, die deel uitmaken van het Soefisme, in een nieuwe 
context. Hiermee creëert ze een nieuwe beeld: een ruimte voor troost, een social 
imaginary.  
 
4.8.3 Een nieuw mensbeeld 
Het poreuze en omsloten zelf – en met name de spanning daartussen – zijn relevant 
voor iedereen die beter wil begrijpen hoe religie en spiritualiteit in de moderne tijd 
verschijnen. Ze zijn dus ook relevant voor de deelnemers van het debat over de 
toekomst van de geestelijk verzorging. Voor hen zijn aantal inzichten uit de 
veelomvattende analyse van bijzonder belang. De geestelijk verzorging dient, de 
analyse van Taylor volgend, zijn mensbeeld bij te stellen. Het moderne zelf is niet 
religieus (poreus) óf seculier (omsloten). Deze structuren zijn volgens Taylor 
omgewoeld en niet meer vruchtbaar. De moderne mens is zowel poreus als omsloten. 





Als het mensbeeld van de geestelijke verzorging gestoeld blijft op het poreuze zelf, doet 
de beroepsgroep geen recht aan de huidige geloofsomstandigheden. Hetzelfde geldt 
voor een radicale koers richting het exclusief humanisme. De uitdaging van de 
geestelijk verzorging is om in het ingewikkelde tussengebied van immanente en 
transcendentie te staan. Bepaald geen sinecure, stelt Taylor. Van geestelijk verzorgers 
wordt namelijk een breed scala aan betekenisgeving en rituelen verwacht. De geestelijk 
verzorging als beroepsgroep dient daarnaast woorden te vinden die aansluiten bij het 
nieuwe mensbeeld. Woorden die niet meer refereren aan de “naïeve erkenning van het 
transcendente, of aan doelstellingen of beweringen die boven menselijke ontplooiing 
uitgaan” (p. 65). Beroepsaanduidingen als geestelijk begeleider of geestelijk raadsman 
voelen misschien minder vertrouwd aan, maar worden niet meer onmiddellijk 
geassocieerd met de traditionele levensbeschouwingen. Termen als geestelijk verzorger 
of aalmoezenier kampen wel met deze associatie. Met deze namen lopen territoriaal 
werkende geestelijk verzorgers het risico om onnodig gesprekspartners mis te lopen.  
De traditionele levensbeschouwingen zijn volgens Taylor immers niet meer dekkend. 
Mensen positioneren zich in de sterrenwolk van geestelijke oriëntaties, maar hebben 
net zo goed behoefte en recht op geestelijke zorg in publieke organisaties.  
 
De aansluiting bij een nieuw mensbeeld roept nog meer vragen op voor de geestelijk 
verzorging. Moeten de christelijke beroepskrachten bijvoorbeeld voorgaan in de door 
hun georganiseerde kerkdiensten als de overgrote meerderheid van de bevolking nooit 
of bijna nooit meer in de kerk komt? Ter illustratie: als een geestelijk verzorger 
voorgaat en deze uren doordeweeks compenseert lopen “kerkmijders” twee keer een 
geestelijk verzorger mis. Een andere vraag die voortvloeit uit de analyse van Taylor is de 
scholing van geestelijk verzorgers. Sluit de traditionele levensbeschouwelijke 
opleidingen tot geestelijk verzorger nog voldoende aan bij het versplinterde 
levensbeschouwelijke landschap? Het voert voor deze thesis te ver om verder op deze 
vragen in te gaan, wat vaststaat is dat de geestelijk verzorging haar mensbeeld dient bij 
te stellen, wil het recht doen aan de hierboven geschetste mensbeeld van Taylor. 
 
Als de geestelijk verzorging wel gericht blijft op het poreuze zelf, moeten de mogelijke 
gevolgen hiervan in oogschouw worden genomen. Als de profilering bijvoorbeeld 
66 
 
binnen de traditionele levensbeschouwelijke kader blijft, zullen volgens de analyse van 
Taylor steeds meer mensen met levensvragen verweesd achterblijven en zal de 





5. Schaduwzijden van het moderne zelf 
 
5.1 Inleiding 
In het vorige hoofdstuk is stilgestaan bij het poreuze en omsloten zelf. Het is tijd om 
deze onderlinge relatie verder te verkennen. Daarvoor wordt de verdere ontwikkeling 
van de secularisatie gevolgd, waarin het nieuwe, omsloten zelf een cruciale rol vervult.  
 
5.2 Verinnerlijking 
Na het behandelen van vijf eeuwen aan wordingsgeschiedenis, bespreekt Taylor de 
geloofsomstandigheden van de laatste halve eeuw. Het eerste deel hiervan gaat over het 
tijdperk van de authenticiteit. Voor de thesis is dit onderdeel relevant, omdat het debat 
over de toekomst van de geestelijke verzorging direct uit deze tijd voortvloeit.  
 
Het secularisatieverhaal bestaat hier allereerst uit een toenemend individualisme. 
Mensen gaan massaal op zoek naar een authentieke levenswijze. De gerichtheid is 
hierboven al eerder beschreven, toen als fenomeen bij de elitegroepen aan het eind van 
de achttiende eeuw. Ook bij hen stond de authentieke zelfexpressie centraal. Nu is er 
sprake van een algemeen verschijnsel. Volgens Taylor zijn de oorzaken talrijk: 
“Welvaart en de steeds verdere uitbreiding van consumentisme, sociale en geografische 
mobiliteit, bedrijven die afslanken en werk uitbesteden, nieuwe gezinspatronen, vooral 
de toename van het aantal tweeverdieners (…), uitbreiding van de voorsteden (…), de 
komst van televisie, en vele andere” (626).  
 
Na de Tweede Wereldoorlog wordt de nadruk op authenticiteit verder aangewakkerd. 
Het wordt belangrijk om een eigen levenswijze te ontdekken en te realiseren. “Je eigen 
gang gaan” wordt een belangrijke uitdrukking. In de reclamewereld is de nadruk op 
authenticiteit goed zichtbaar. “Jezelf zijn in de wereld van vandaag” (628) kopt de 
reclame van een bierfabrikant in de jaren zeventig. Ook in het aanbod van therapieën is 
de nadruk scherp zichtbaar. Therapieën met het doel om “jezelf te vinden”, “jezelf te 
realiseren” en “je ware zelf te bevrijden” (628) zijn populair.  
 
De samenleving wordt destijds als conformistisch ervaren, stelt Taylor. “Ze zouden 
individualiteit en creativiteit de kop indrukken, zich te veel bezighouden met 
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productie en concrete resultaten, gevoelens en spontaniteit onderdrukken en het 
mechanische hoger waarderen dan het organistische” (628). De nadruk op 
authenticiteit hoort bij de wijdverspreide en langaanhoudende kritiek op het omsloten, 
gedisciplineerde zelf met zijn instrumentele, rationele controle karakter. De culturele 
revolutie van de jarig zestig (en zeventig) is dan ook gericht tegen een systeem dat 
creativiteit, individualiteit en verbeeldingskracht onderdrukt. Jongeren “rebelleerden 
tegen een “mechanisch” systeem in naam van een meer “organische” verbondenheid, 
tegen het instrumentele en voor een leven dat gewijd werd aan dingen van intrinsieke 
waarde, tegen voorrechten en voor gelijkheid, tegen onderdrukking van het lichaam 
door de rede en voor de volledige beleving van sensualiteit” (628). Een modern protest, 
met een “poreus verlangen”.  
 
De culturele revolutie ondermijnt ook de dominante religieuze vormen die, zo schrijft 
Taylor, tot halverwege de twintigste eeuw overeind blijven staan. Gelovigen van het 
christelijk geloof raken vervreemd van de traditionele ethiek, maar ook van de wijze van 
gezagsuitoefening. De opkomst van het individualisme keert zich uiteindelijk tegen de 
clerus. De kerk als onmisbare drager van de moraal, vooral op het gebied van seksuele 
ethiek, wordt steeds meer aangevochten. Een voorbeeld van Taylor, die laat zien hoe 
zien hoe zoiets plaatsvond, is de achteruitgang van de godsdienstbeoefening van 
mannen. De verplichte biecht roept in deze periode spanning bij hen op: “De 
belangrijkste reden van opzettelijk zwijgen in de biechtstoel was de schaamte om 
seksuele zonden te bekennen” (656). “Uitgesloten van de communie, en woedend over 
de bemoeizucht van de geestelijken, keerden ze de kerk steeds vaker de rug toe” 
(Gibson in Taylor, 2010, p. 657). In de wereld van de geestelijk verzorging is een 
soortgelijke verschuiving te zien. Het beroep is van het pad geraakt waarin van de 
geestelijk verzorger vooral verkondiging werd verwacht. De geestelijk verzorger is 
tegenwoordig meer een empathische hoorder, dan de verkondiger van de moraal. Op 
een grotere schaal heeft de christelijke moraal in de publieke organisaties 
plaatsgemaakt voor een ethics of rights (Browning, 1976; Beauchamp & Childress, 2001).  
 
5.3 Hedendaagse religie 
Het loskomen van de vroegere religieuze vormen, in het tijdperk van de authenticiteit, 
laat vooral de negatieve kanten zien. Er is echter ook (weer) een andere kant. Het 
omsloten zelf is niet volledig seculier. Enerzijds wordt hij getrokken naar het ongeloof, 
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anderzijds bestaat er nog steeds de verlokking van het geloof. Ten overstaande van de 
tegengestelde druk, zo schrijft Taylor, gaan velen op zoek naar een zogenaamde derde 
weg, naar nieuwe vormen van geloof. Deze dynamiek heeft geleid tot het ontstaan van 
het zogenaamde nova-effect. Deze term uit de sterrenkunde staat voor het 
uiteenspatten van een ster. Voor Taylor is nova een metafoor voor de versplintering van 
het levensbeschouwelijke landschap, die door globalisering alleen maar toeneemt.  
 
Toch hoeft de tegenstrijdige druk niet per definitie een terugkeer naar het geloof te 
betekenen. Veel mensen gaan op zoek naar “oplossingen of naar middelen om de leegte 
op te vullen, maar binnen de immanentie, en zo wordt de reeks nieuwe standpunten 
verveelvoudigd” (424). Op deze manier ontstaan er naast het traditionele geloof en de 
moderne, antropocentrische verschuiving naar een immanente orde, niet alleen nieuwe 
vormen van religie, maar ook verschillende interpretaties van de immanentie. Denk 
bijvoorbeeld aan de natuur als diepste bron. Zonder een beroep te doen op religie, 
voelen veel mensen zich (nog steeds) diep verbonden met de levende natuur.28 Voor hen 
is de natuur het fundamentele dat hun leven van een diepere weerklank voorziet. 
Taylor noemt deze interpretatie een voorbeeld van een immanente transcendentie. Het 
overstijgende is immanent, waarneembaar in de dagelijkse leefwereld. 
 
Hier wordt wederom de spanning tussen het poreuze en omsloten zelf zichtbaar. Lang 
heeft Taylor het omsloten zelf gepresenteerd als een seculiere identiteit. De betoverde 
wereld of vormen van transcendentie wordt door hem op afstand gehouden. Weer blijkt 
dat het omsloten zelf de deur naar transcendentie niet helemaal gesloten heeft. Sterker 
nog: in het hart van de moderniteit verlangt het omsloten zelf nog steeds een verlangen 
naar iets wat hem overstijgt. Daarbij zoekt het omsloten zelf “naar een directere 
ervaring van het heilige, naar onmiddellijke waarneming ervan, naar meer spontaniteit 
en spirituele diepte” (667). Geheel naar de tijdsgeest heeft deze zoektocht een 
individualistisch karakter. Het omsloten zelf ziet zijn spirituele leven als een zoektocht. 
De omsloten mens ziet zichzelf als een reiziger.29 
    
Het spirituele landschap heeft dus een sterk individualistisch karakter. Toch zijn we 
volgens Taylor geen eenlingen. Mensen zijn nog altijd op zoek naar momenten van 
                                                
28 Een van de grondleggers van deze levensbeschouwing is filosoof Jean-Jacques Rousseau (1712 – 1778). 
29 Denk aan de roman Nachttrein naar Lissabon van Pascal Mercier (pseudoniem van de filosoof Peter Bieri).  
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samenkomst. Zo blijven kerkdiensten een bron van troost en oriëntatie bij momenten 
van massale rouw. Denk bijvoorbeeld aan de begrafenis van prinses Diana, maar ook 
aan de eerdergenoemde stille tochten. Deze marsen kennen sterke gelijkenissen met de 
in het tweede hoofdstuk genoemde processies. 
 
Het levensbeschouwelijk landschap is dus ingrijpend veranderd. Hoe ziet het 
landschap in de Noord-Atlantische samenlevingen er dan uit? In welk landschap 
begeeft het omsloten zelf zich? Allereerst zijn de barrières tussen de verschillende 
religieuze groeperingen volgens Taylor neergehaald. Het geloof neemt hierdoor nog 
meer af. Het aantal atheïsten, agnosten of areligieuze neemt daardoor toe. “Daarnaast 
verruimt het scala aan tussenposities zich sterk: veel mensen doen niet meer aan actieve 
godsdienstbeoefening, maar verklaren wel nog steeds dat ze tot een kerk behoren of in 
God geloven” (675). Tegelijkertijd wordt het palet aan geloofsvormen breder. “Minder 
mensen geloven in een in een persoonlijke God, terwijl meer mensen vasthouden aan 
iets als een onpersoonlijke kracht” (675). In andere woorden: meer mensen geloven in 
geloofsvormen, die buiten het orthodoxe christendom vallen. Ook zijn er tal van 
creatieve tussenvormen. Neem bijvoorbeeld Guus Kuijer: “Ik geloof niet in God, maar 
ik ben hem wel intens dankbaar voor het leven” (Boutellier, 2015). Een typische 
uitspraak voor een omsloten zelf. De moderne mens weet vaak eigenlijk niet wie of wat 
hij zou moeten bedanken, terwijl dat voor het poreuze zelf heel evident was. 
Vanzelfsprekend was hij aan God dank verschuldigd (Van Tongeren, 2015).  
 
Volgens Taylor is een andere ontwikkeling de toename van niet-christelijke religies. In 
onze moderne samenlevingen is met name de komst van levensbeschouwingen met een 
oosterse oorsprong opmerkelijk. Mensen koesteren daarnaast ook openlijk 
standpunten die vroeger ondenkbaar waren. Denk bijvoorbeeld aan mensen die het 
boeddhisme en christendom combineren, cruciale dogma’s niet aanvaarden of wel maar 
niet zeker weten of ze geloven. Tenslotte kunnen mensen niet alleen geloven zonder bij 
een bepaalde religieuze identiteit te horen, zonder bijvoorbeeld kerkdiensten bij te 
wonen, ze kunnen zich ook alleen bij belangrijke overgangsmomenten identificeren 
met de nationale kerk. Een kerk heeft dan geen traditionele theologische connotaties, 




Hoewel het oorspronkelijke, samenhangende karakter van geloof verdwijnt, neemt het 
religieuze verlangen van mensen volgens Taylor in de huidige samenleving dus niet af. 
Taylor beschrijft een aantal sprekende voorbeelden van spirituele beoefening: 
meditatie, liefdadigheidswerk, pelgrimage en studiegroepen. Veel van deze vormen 
hebben altijd al bestaan, maar waren voornamelijk aanvullingen naast de reguliere 
geloofsbeoefening. Nu zijn deze vormen niet langer ingebed en vaak juist de basis van 
het geloofsleven. Wel zijn de nieuwe wegen van religie, zo geeft Taylor toe, samen 
smaller dan de vroegere spirituele ruimte in de samenleving.  
 
In Een seculiere tijd beschrijft Taylor met verbazingwekkende breedte en eruditie over de 
nieuwe geloofsomstandigheden. Wel blijft hij vooral beschouwend. Bij Taizé blijft 
Taylor wel langer stilstaan, juist hier is het weer de vraag in hoeverre deze relatief 
nieuwe geloofsbeweging daadwerkelijk onder jongeren leeft. In Nederland zijn de 
vrijzinnige en pinksterkerken wellicht betere voorbeelden. In deze 
kerkgemeenschappen is geen sprake van vergrijzing en afname. Hun gemeenten zijn 
vitaal en voor de helft jonger dan veertig jaar (Berghuijs & Bernts, 2016).  
 
5.4 Het immanente kader  
Eerder heeft Taylor geschreven over de onpersoonlijke orde. Taylor schrijft later in het 
boek, wat een bundeling vormt van verschillende publicaties, over het immanente 
kader. Het omsloten zelf, zo begint Taylor, “voor wie het vanzelfsprekend wordt dat 
alle denken, alle gevoelens en alle intenties, alle kenmerken die we gewoonlijk aan 
handelende personen toeschrijven, zich in de geest moet bevinden, die zich afscheidt 
van de buitenwereld”, begeeft zich in het immanente kader (707). “Een sociaal 
geconstrueerde ruimte, waarin instrumentele rationaliteit een sleutelwaarde is en 
waarin de seculiere tijd alles doordringt” (710).  
 
Zoals als beschreven heeft het omsloten zelf de mogelijkheid om het kader open of 
gesloten te houden voor transcendentie. Hiervoor gebruikt Taylor de term 
“draaiingen”. Voor welke draai het omsloten zelf ook kiest: allebei de richtingen vergen 
een geloofssprong, een vertrouwen bij voorbaat. “Wat ons de ene of de andere richting 
opduwt, is wat we zouden kunnen beschrijven als onze algehele houding tegenover het 
menselijke leven en de kosmische en (indien aanwezig) spirituele omgeving ervan” 
(721). Het wordt gevormd door inzichten die onszelf te boven gaan. Het is soort een 
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ingeving, een anticiperend vertrouwen. Wel kunnen de inzichten, zo schrijft Taylor, 
veranderen door ingrijpende gebeurtenissen en ervaringen. Denk bijvoorbeeld aan een 
ziekenhuisopname of militaire uitzending.  
 
Aan de andere kant kan een ingrijpende levensgebeurtenis de verbinding met het 
transcendente ook verdiepen, zelfs iemand doen bekeren. Taylor spreekt hier over de 
bekeringservaringen tijdens de Great Awakening30 of de hedendaagse, groeiende 
pinksterbeweging. Naast de positieve uitwerking van het immanente kader, kan het 
ook “in negatieve zin voor ons aanwezig zijn, als iets waarvan we het gemis ervaren” 
(714). Een aantal reacties op deze malaise is hierboven al besproken.  
 
Het moderne omsloten zelf heeft echter nog steeds de mogelijkheid om het 
transcendente van zich afschudden. Immanentie laat dan juist niet iets toe wat boven 
ons uitstijgt. Volgens Taylor vormt de vrees om door fanatisme te worden bedreigd het 
belangrijkste motief om het immanente af te sluiten. Anderen zien de eerder 
beschreven natuur als aanleiding voor afsluiting. “We komen uit die orde voort en 
kunnen er niet aan ontsnappen of er bovenuit stijgen” (716). 
 
De eerder opgesomde krachten van het omsloten zelf worden ook hier door Taylor 
opgevoerd als motief om het immanente kader gesloten te houden. Het gevoel van 
onkwetsbaarheid, de “objectivering van de wereld geeft [immers] een gevoel van macht 
en controle, dat door iedere overwinning van de instrumentele rede wordt versterkt” 
(718). Hier wijst Taylor wederom op het succes van de moderne natuurwetenschappen.  
Voor het moderne, omsloten zelf is de gesloten interpretatie van het immanente kader 
haast vanzelfsprekend, waarschuwt Taylor. “Dit is een gevolg van de hegemonie van 
deze interpretatie, vooral in intellectuele en academische milieus” (720). De hegemonie, 
de heersende opvatting, komt voort uit de kracht van de gesloten wereldstructuren.  
Deze “vormen van beperking van onze waarneming der dingen” (722) worden niet als 
zodanig herkend. Ze maken het bijna onmogelijk om als modern mens nog “oprecht, 
rationeel, zonder verwarring, vervalsing of voorbehoud in God te geloven” (734).  
Een voorbeeld van een gesloten wereldstructuur, tevens het meest invloedrijke, is dat 
moderne wetenschap voor materialisme heeft gezorgd. Zoals theoreticus Lewontin 
                                                
30 Tijdperk van religieuze opleving in de Verenigde Staten in de jaren twintig en dertig van de achttiende eeuw, “waarbij 
mensen ervoeren dat God of Christus hun de kracht gaf aan eisen tot discipline en inspanning te voldoen die hun bestaat 
hun oplegde” (714).  
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schrijft: “We leven als materiële wezens in een materiële wereld, en alle verschijnselen 
daarin zijn het gevolg van natuurkundige verbanden tussen materiële entiteiten” (734).  
Het beeld wat ons gevangen houdt is dat de wetenschap heeft aangetoond dat God niet 
bestaat. Een ander beeld, dat op de achtergrond staat van het eerste, is het verhaal over 
volwassenwording. “Religie komt (…) voort uit een kinderlijk gebrek aan moed. We 
moeten ons als mannen gedragen en de werkelijkheid onder ogen zien” (735). De 
gesloten wereldstructuren worden opgevat als een onaanvechtbaar kader, maar 
berusten volgens Taylor op wankele vooronderstellingen. Daarmee drijven de 
voorstellingen het omsloten zelf richting het haast vanzelfsprekende, gesloten 
perspectief.  
 
Het maatschappelijke debat over geloof en ongeloof is een debat van extremen. Aan de 
ene zijde staat de orthodoxe religie, dat wil zeggen: allereerst het christendom en 
jodendom, maar nu ook de islam en het boeddhisme. De overkant wordt 
vertegenwoordigd door het materialistisch atheïsme. Mensen definiëren hun positie in 
verhouding tot deze twee uitersten. Voor sommige mensen houdt dit een langdurige 
worsteling in, een heen en weer bewegen tussen de vele, verschillende mogelijkheden. 
Het debat gaat volgens Taylor in de kern niet alleen hoe mensen het transcendente zien, 
maar ook hoe ze de eigen ethische situatie opvatten. Wat maakt mijn leven, goed of 
juist? Het debat over geloof en ongeloof is, zo schrijft Taylor, “er niet zozeer één is 
tussen duidelijke tegenovergestelde, intern consequente standpunten, maar bij nader 
onderzoek eerder een strijd lijkt te zijn tussen rivaliserende pogingen vorm te geven 
aan bepaalde gemeenschappelijke dilemma’s” (881). Een voorbeeld zijn de wortels van 
geweld en kwaad en de bijbehorende fascinatie. Uiteindelijk houdt debat van extremen 
een open einde. “Hoe meer we nadenken, des te meer worden de comfortabele 
zekerheden van elke “draai”, transcendent of immanent, ondermijnd” (946).  
 
Wat wel vaststaat is dat de huidige samenleving met zijn nadruk op de instrumentele 
rede en expressief individualisme een ongastvrije houding aanneemt tegenover het 
geloof. Er bestaan krachtige impulsen om het immanente kader gesloten te houden. 
Het onderzoeken wat hierbuiten zou kunnen liggen wordt volgens Taylor in elk ieder 
geval ontmoedigd. Ook het begrijpen, het verstaan van de grote geloofstalen (de axiale 
religies) neemt af. In dat opzicht zijn we veel aan het verliezen, stelt Taylor.  
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Tegenwoordig besteden veel mensen hun tijd en energie aan het individueel najagen 
van geluk, aangemoedigd door de consumptiecultuur. Over het bestaan van de vele 
tegenbewegingen schrijft Taylor niet. Wel schrijft hij uitgebreid over het 
diepgewortelde besef van de moderne mens dat er meer is. “Talloze mensen ervaren 
het: op momenten van bespiegeling over hun leven, op momenten van ontspanning in 
de natuur, bij sterfgevallen en verlies, en wel op een bijzonder onberekenbare en 
onvoorspelbare wijze” (947). Het omsloten zelf is daarom, zo onderstreept Taylor, 
schizofreen. Hij staat onder druk van tegengestelde krachten. Enerzijds wil het 
moderne zelf religie op afstand houden. Anderzijds opent hij steeds “luikjes” in het 
immanente kader, op zoek naar momenten van overstijging. De moderne mens is 
daarom eclectisch: omsloten én poreus tegelijkertijd. 
 
5.5 De barmhartige Samaritaan 
Tot slot bespreekt Taylor de exegese van de uitgetreden priester en filosoof Ivan Illich 
(1926-2002) over de parabel van de barmhartige Samaritaan. De tekstuitleg van de 
parabel vertoont volgens Taylor buitengewoon veel gelijkenissen met zijn boek over de 
wordingsgeschiedenis van het exclusief humanisme, maar legt ook de schaduwkanten 
van het omsloten zelf bloot. Voor deze thesis dient de exegese als alternatieve 
samenvatting, al levert de exegese ook enkele rijke, nieuwe inzichten op, die ook 
relevant zijn voor het debat over de toekomst van de geestelijke verzorging.  
 
Lucas 10:25-37 
25 Er kwam een wetgeleerde die hem op de proef wilde stellen. Hij vroeg: “Meester, 
wat moet ik doen om deel te krijgen aan het eeuwige leven?” 26 Jezus antwoorde: “Wat 
staat er in de wet geschreven? Wat leest u daar?” 27 De wetgeleerde antwoordde: “Heb 
de Heer, uw God, lief met heel uw hart en met heel uw ziel en met heel uw kracht en 
met heel uw verstand, en uw naaste als uzelf.” 28 “U hebt juist geantwoord”, zei Jezus 
tegen hem. “Doe dat en u zult leven.” 29 Maar de wetgeleerde wilde zich 
rechtvaardigen en vroeg aan Jezus: “Wie is mijn naaste?” 30 Toen vertelde Jezus hem 
het volgende: “Er was eens iemand die van Jeruzalem naar Jericho reisde en onderweg 
werd overvallen door rovers die hem zijn kleren uittrokken, hem mishandelden en 




31 Toevallig kwam er een priester langs, maar toen het slachtoffer zag liggen, liep hij 
met een boog om hem heen. 32 Er kwam ook een Leviet langs, maar bij het zien van 
het slachtoffer liep ook hij met een boog om hem heen. 33 Een Samaritaan echter, die 
op reis was, kreeg medelijden toen hij hem zag liggen. 34 Hij ging naar de gewonde 
man toe, goot olie en wijn over zijn wonden en verbond ze. Hij zette hem op zijn 
eigen rijdier en bracht hem naar een logement, waar hij voor hem zorgde. 35 De 
volgende morgen gaf hij twee denarie aan de eigenaar en zei: “Zorg voor hem, en als u 
meer kosten moet maken, zal ik u die op mijn terugreis vergoeden.” 36 Wie van deze 
drie is volgens u de naaste geworden van het slachtoffer van de rovers?” 37 De 
wetgeleerde zei: “De man die medelijden met hem heeft getoond.” Toen zei Jezus 
tegen hem: “Doet u dan voortaan net zo.” 
Kader 2: De Nieuwe Bijbelvertaling (2016).  
 
De meest gangbare uitleg van het verhaal is volgens Taylor helder. “Onze naasten, de 
mensen die we behoren te helpen als ze in z’n situatie verkeren, zijn niet alleen de leden 
van onze eigen groep of stam of onze landgenoten, maar alle menselijke wezens” (961). 
Volgens Illich is er ook een andere lezing mogelijk. Het verhaal geeft geen toegang tot 
universele naastenliefde, maar gaat over een nieuwe vorm van “zijn”. De nieuwe 
zijnsvorm bestaat enerzijds uit een nieuwe motivatie, anderzijds uit een nieuwe vorm 
van gemeenschap. “De gewonde man raakt de Samaritaan, hij treedt handelend op, en 
door dat te doen maakt hij (potentieel) een begin met een nieuwe relatie. (…) Dit 
doorbreekt echter de grenzen van de toegestane “wij” in zijn wereld. Het is een vrije 
handeling van zijn “ik”. (…) Hij handelt eveneens buiten het zorgvuldige opgebouwde 
besef van het heilige” (962), waar buitenstaanders vaak als “onrein” worden opgevat.  
 
De barmhartige Samaritaan schept een nieuwe vorm van aansluiting. Een netwerk, niet 
op basis van stam, familie of volk, maar gebaseerd op Gods liefde voor ons. Het verhaal 
van Jezus bevrijdt dus het individu uit de vaak beknellende verbanden om hem tot 
nieuwe, vrije, onderlinge relaties op te roepen. Het netwerk noemen we tegenwoordig 
“kerk”. Het netwerk wordt volgens Illich echter gecorrumpeerd als het terugvalt. 
Bijvoorbeeld als de kerk transformeert in een stam of bepaalde mensen buitensluit. 
“Maar het werkelijk verschrikkelijke verval is een soort uitval naar voren” (963). Omdat 
het netwerk gemakkelijk tekortschiet, wordt het netwerk al gauw ondersteund door 
instituties, wetgeving en verantwoordelijkheden, later ook door moderne 
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bureaucratieën, aangedreven door rationaliteit en wetgeving.  
 
De geestelijke verzorging is onderdeel van het moderne netwerk. Tegelijkertijd moet de 
beroepsgroep zich binnen organisaties tot andere bureaucratieën verhouden. In 
sommige delen van de organisatie wordt de geestelijk verzorger geweerd, elders is hij 
volledig geïntegreerd in het netwerk van rationaliteit en wetgeving. Denk bijvoorbeeld 
aan de geestelijk verzorgers die werken met het elektronische patiëntendossier. 
 
Samengevat is de moderniteit, vol juridisering, medicalisering en objectivering, 
volgens Illich de negatieve uitkomst van de pervertering: de institutionalisering van het 
christelijke gedachtegoed. De naaste, zo besluit Illich, is de mens die je toevallig 
tegenkomt, die gewond aan de kant van de weg ligt. “Hij vertelt ons iets, het geeft 
antwoord op onze diepste vragen: híj is onze naaste. Maar om dit te horen moeten we 
ontsnappen aan het monomane perspectief waarin het onvoorziene slechts een 
tegenstander kan zijn die onder controle moet worden gehouden” (967). 
 
Illich heeft volgens Taylor een belangrijke boodschap, die ook de discussie over de 
integratie en doelmatigheid van de geestelijke verzorging raakt. “Al kunnen we niet 
volledig ontsnappen aan de door wetten en rechtspraak beheerste, geobjectiveerde 
wereld, toch is het van uiterst groot belang te zien dat deze niet alles is wat er is, dat ze 
in veel opzichten ontmenselijkend en vervreemdend werkt, dat ze vaak tot dilemma’s 
leidt die ze niet opmerkt en dat ze in haar functioneren dikwijls met grote 
meedogenloosheid en wreedheid optreedt” (967).  
 
Nieuwe vormen van beschaving zorgen voor vooruitgang, maar ook voor aanzienlijke 
verliezen, concludeert Taylor in het slothoofdstuk van zijn boek. Het is daarom 
belangrijk om op de hoede te zijn voor simplistische verklaringen over hoe nieuwe 
vormen de oude vervangen. Het uitvoerige verhaal van Taylor, wat een alternatief 
vormt voor de klassieke secularisatietheorie, biedt geen ruimte om te breken met ons 
verleden. “Het verhaal van hoe we hier gekomen zijn [is] onlosmakelijk verbonden met 






5.6 Voorlopige conclusie 
5.6.1 Inleiding 
Eerder is gesteld dat de geestelijk verzorging aansluiting moet zoeken bij seculariteit III 
(§ 3.8). Aan het einde van het vierde hoofdstuk (§4.8) wordt gesteld dat de geestelijk 
verzorging zijn mensbeeld moet bijstellen. Het moderne zelf is omsloten én poreus 
tegelijkertijd. Aan de geestelijk verzorging de taak om in het ingewikkelde 
middengebied van immanente en transcendentie te staan. Nu is het tijd voor het vijfde 
hoofdstuk. Welke conclusies kunnen hieruit worden getrokken? 
 
5.6.2 Een nieuw levensbeschouwelijk landschap 
Allereerst schetst Taylor in Een seculiere tijd een nieuw levensbeschouwelijk landschap. 
Voor de geestelijk verzorging levert deze schets een aantal relevante inzichten op. Zo 
gaan veel mensen ten overstaande van de tegengestelde druk tussen seculariteit en 
religie op zoek naar een zogenaamde derde weg, naar nieuwe vormen van geloof. Deze 
dynamiek heeft geleid tot het ontstaan van het zogenaamde nova-effect: de 
versplintering van het levensbeschouwelijke landschap, met tal van nieuwe, hybride 
vormen van geloof. Het karakter van deze zoektocht heeft een sterk individualistisch 
karakter. Mensen zoeken naar hun eigen spirituele weg. Gezocht wordt “naar een 
directere ervaring van het heilige, naar onmiddellijke waarneming ervan, naar meer 
spontaniteit en spirituele diepte” (667). Op momenten van massale rouw zoeken 
mensen elkaar wel op. Kerkdiensten of andersoortige bijeenkomsten blijven volgens 
Taylor dan bijvoorbeeld een bron van troost en oriëntatie.  
 
De ingrijpende veranderingen in het levensbeschouwelijke landschap staan op 
gespannen voet met de traditionele en verzuilde organisatie én presentatie van de 
geestelijk verzorging (§ 2.3). In het huidige landschap, zo blijkt uit de analyse van 
Taylor, verschillen de levensbeschouwelijke opvatting van het zendend genootschap, 
de geestelijk verzorger en de hulpvrager, door het nova-effect31, steeds vaker van elkaar. 
Als de organisatie en presentatie in de traditionele kaders blijft, zullen steeds meer 
mensen met levensvragen verweesd achterblijven en zal de geestelijk verzorging 
zichzelf marginaliseren. De beschouwing van Taylor is een aanmoediging voor het 
(verder) openbreken van deze afgebrokkelde, levensbeschouwelijke kaders.  
 
                                                
31  Het nova-effect is de versplintering van het levensbeschouwelijk landschap (zie p.72).  
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Er zijn nog een aantal praktische implicaties van deze analyse. Een radicale lezing van 
de analyse van Taylor zou het aanstellen van een scala aan niet-gebonden geestelijk 
verzorgers bepleiten. Hetzelfde geldt voor het verzuilde aannamebeleid van justitie en 
defensie. Het beleid is niet congruent met het huidige landschap. Tot slot is het 
opvallend dat steeds meer mensen zich volgens Taylor door verschillende 
levensbeschouwelijke stromingen laten inspireren, maar dat geestelijk verzorgers 
slechts één levensbeschouwelijke zending kunnen ontvangen.  
 
5.6.2 Het immanente kader 
Het moderne zelf leeft in “een sociaal geconstrueerde ruimte, waarin instrumentele 
rationaliteit een sleutelwaarde is en waarin de seculiere tijd alles doordringt” (710). 
Hoewel hij de mogelijkheid heeft om het immanente kader open of gesloten te houden 
voor transcendentie, wordt hij vooral naar de vanzelfsprekende gesloten variant 
getrokken. Voor de geestelijke verzorging is het concept van het immanente kader 
interessant, omdat het aantal schaduwkanten van de moderniteit blootlegt. Taylor laat 
in zijn verhaal zien dat de mens ondanks de instrumentele rationaliteit een 
diepgeworteld besef heeft dat er meer is. “Talloze mensen ervaren het: op momenten 
van bespiegeling over hun leven, op momenten van ontspanning in de natuur, bij 
sterfgevallen en verlies, en wel op een bijzonder onberekenbare en onvoorspelbare 
wijze” (947). Ondanks de moderniteit heeft de geestelijk verzorging op het punt van 
transcendentie zijn relevantie dus niet verloren. 
 
Ten tweede roept het immanente kader een gevoel van malaise op. Het moderne zelf is 
vrij, maar de leegte is onbehagelijk. Het gevoel bestaat uit verschillende dimensies.  
De wijze van organiseren, vormgeven en regelen hebben in onze samenleving allereerst 
geen betekenis, geen schoonheid, diepte en zin. Daarnaast zijn de antwoorden op 
levensvragen voor veel mensen breekbaar en onzeker. Op ingrijpende levensmomenten, 
zoals geboorte, huwelijk en sterfte, worden we tenslotte vaak overspoeld door een 
gevoel van leegte. Kortom: mensen verlangen nog steeds naar een doorleefde 
verhalende tijd, achter de instrumentele seculiere tijd van het immanente kader. Zo 
bezien is zelfs mogelijk om te stellen dat de geestelijke verzorging aan betekenis wint. 
De moderniteit roept een behoefte aan betekenisgeving op, die vergankelijker is dan 
voorheen. Ook zijn de oude levensbeschouwelijke bronnen voor het omsloten zelf niet 
meer vanzelfsprekend. De geestelijk verzorger kan mensen hierin bijstaan, 
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bijvoorbeeld door samen op zoek te gaan naar nieuwe betekenisgeving en te helpen bij 
het vormgeven van nieuwe, passende rituelen.  
 
Ten derde laat Taylor weten dat het van groot belang is om te beseffen dat het 
immanente kader niet alles is wat er is, maar misschien nog wel belangijker: “dat ze in 
veel opzichten ontmenselijkend en vervreemdend werkt, dat ze vaak tot dilemma’s 
leidt die ze niet opmerkt en dat ze in haar functioneren dikwijls met grote 
meedogenloosheid en wreedheid optreedt” (967). De geestelijk verzorging kan hier 
samen met anderen werken aan humanisering, maar wordt zelf ook bedreigd door de 
functionele rationaliteit van het immanente kader. Zoals eerder aangekaart leidt de 
druk tot twee in de kern tegenstrijdige reflexen: verdere integratie in het immanente 
kader of het verdedigen van de zogenaamde “vrijplaatsfunctie”. Allebei de reflexen 
vormen een bedreiging voor het voortbestaan van het beroep. Integreren staat voor 
aanpassing aan de logica van de bedrijfskundige, georiënteerde bestuurs- en 
managementmodellen: het verantwoorden van het werk in meetbare, transparante 
resultaten. Daarmee ligt het gevaar op de loer dat existentiële vragen terug worden 
gebracht tot technisch oplosbare problemen. Vasthouden aan de niet juridisch 
vastgelegde vrijplaatsfunctie is eveneens problematisch. Het maakt onzichtbaar wat 
geestelijk verzorgers doen, het beroep blijft door desintegratie op beleidsmatig niveau 
zeer kwetsbaar (zie §2.3).  
 
Concluderend heeft de geestelijk verzorging het succes van de natuurwetenschappen in 
de toekomst nodig. Tegelijkertijd is het zaak om de grenzen van het succes van deze 
natuurwetenschappen onder ogen te zien. De analyse van Taylor kan dan ook worden 
opgevat als het vitaal houden van deze spanningsboog. Onderzoeksprojecten die de 
inhoud van de geestelijk verzorging in kaart brengen zijn zo bezien een goede 
tussenstap. Hetzelfde geldt voor het (meer) integreren van de geestelijk verzorging in 
de desbetreffende publieke organisatie. Al wordt hier meteen de spanning voelbaar: de 
kern van de geestelijke verzorging moet hierbij niet uit het oog worden verloren. Het 






6. Conclusies en discussie 
 
6.1 Inleiding 
In de vorige hoofdstukken zijn de twee sleutelbegrippen van Taylor, het poreuze en 
omsloten zelf, doordacht. Elk hoofdstuk is afgesloten met een beschouwing. In deze 
slotparagrafen zijn de conclusies van Taylors analyse voor het debat over de toekomst 
van de geestelijk verzorging behandeld.  
 
6.2 Gevolgtrekkingen 
In de volgende bladzijdes worden deze gevolgtrekkingen puntsgewijs beschreven. 
Hiermee wordt antwoord gegeven op de hoofdvraag van de thesis: Heeft het door 
Taylor in Een seculiere tijd beschreven onderscheid tussen het poreuze en omsloten zelf 
betekenis voor het debat over de toekomst van geestelijke verzorging in Nederland? En 
zo ja, welke? Aansluitend volgen enkele punten ter discussie.  
 
Aansluiten bij seculariteit III 
De geestelijk verzorging dient, de analyse van Taylor volgend, aan te sluiten bij de 
nieuwe geloofsomstandigheden van seculariteit III. Deze “bestaat uit een nieuwe 
vormgeving die tot geloof opwerkt en door geloof wordt gedefinieerd, en uit een 
nieuwe context waarin al het zoeken en vragen naar het morele en spirituele moet 
plaatsvinden” (65). Een belangrijke eigenschap van deze seculiere context is dat hij “een 
einde maakt aan de naïeve erkenning van het transcendente, of aan doelstellingen of 
beweringen die boven menselijke ontplooiing uitgaan” (65). Religie en spiritualiteit 
zijn echter niet verdwenen. De gesprekspartner van de geestelijk verzorger leeft in een 
wereld met tal van nieuwe, vaak hybride verbindingen tussen het immanente en het 
transcendente. Het bestaansrecht van de geestelijk verzorging blijft overeind staan, al is 
het bewegen in het ingewikkelde tussengebied van immanentie en transcendentie is 
geen gemakkelijke opgave voor de geestelijk verzorger. In deze afstemming vormen de 
door Taylor besproken social imaginaries, de beeldruimtes waarin we leven, die we 
scheppen, maar die ons ook terugscheppen, belangrijke wegwijzers. Denk aan het 
voorbeeld van de stille tocht. We hebben ze ontworpen, maar de tochten geven ons ook 




Bijstellen van mensbeeld 
Seculariteit III wordt door Taylor beschreven aan de hand aan twee mensbeelden: het 
poreuze en omsloten zelf. Het poreuze zelf leeft in de betoverde wereld en is kwetsbaar 
voor geesten, demonen en kosmische krachten. Hiertegenover plaats Taylor het 
omsloten zelf. De moderne mens leeft het immanente kader en heeft een omsloten, 
antropocentrische identiteit. In tegenstelling tot het poreuze zelf kan het omsloten zelf 
zich afsluiten voor invloeden van buiten. Later nuanceert Taylor deze verhouding. In 
werkelijkheid is het moderne zelf omsloten en poreus tegelijkertijd. Hij leeft in een 
seculiere context, maar opent nog steeds luikjes naar het transcendente. De analyse van 
deze mensbeelden leidt tot een opdracht voor de geestelijk verzorging. Als Taylor 
gevolgd wordt, dient de beroepsgroep zijn mensbeeld bij te stellen.  
 
Malaise van moderniteit 
Het immanente kader roept bij veel mensen een gevoel van malaise op. De mens is vrij, 
maar de leegte is onbehagelijk. De antwoorden op levensvragen zijn voor veel mensen 
breekbaar en onzeker. Op ingrijpende momenten, zoals geboorte, huwelijk, sterfte, 
worden mensen vaak overspoeld door een gevoel van leegte. Oude 
levensbeschouwelijke bronnen zijn voor veel mensen dan niet meer richtinggevend. De 
analyse van Taylor maakt het mogelijk om te stellen dat de geestelijk verzorging aan 
betekenis wint.  
 
Schaduwkanten van immanente kader 
Volgens Taylor is het van groot belang om te beseffen dat het immanente kader niet 
alles is wat er is, maar ook “dat ze in veel opzichten ontmenselijkend en vervreemdend 
werkt, dat ze vaak tot dilemma’s leidt die ze niet opmerkt en dat ze in haar 
functioneren dikwijls met grote meedogenloosheid en wreedheid optreedt” (967). 
Hoewel een model niet hetzelfde als de werkelijkheid, kan het concept van het 
immanente kader geestelijk verzorgers helpen bij het reflecteren op de werkelijkheid, 
bij het op het spoor komen van deze dilemma’s.      
 
Spanningsbalans 
De logica van het immanente kader zet de toekomst van de geestelijk verzorging onder 
druk. Het leidt tot twee in de kern tegenstrijdige reflexen: verdere integratie in het 
immanente kader of het verdedigen van de zogenaamde vrijplaatsfunctie. Allebei de 
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reflexen vormen een bedreiging voor het voortbestaan van het beroep. Integreren staat 
voor aanpassing aan de logica van de bedrijfskundige, georiënteerde bestuurs- en 
managementmodellen: het verantwoorden van het werk in meetbare, transparante 
resultaten. Daarmee ligt het gevaar op de loer dat existentiële vragen terug worden 
gebracht tot technisch oplosbare problemen. Vasthouden aan de niet juridisch 
vastgelegde vrijplaatsfunctie is eveneens problematisch. Het maakt onzichtbaar wat 
geestelijk verzorgers doen, het beroep blijft door desintegratie op beleidsmatig niveau 
kwetsbaar. Het volledig ontkomen aan de eisen van immanente kader is volgens Taylor 
onmogelijk, tegelijkertijd moeten de grenzen van de instrumentele rationaliteit 
volgens hem onder ogen worden gezien. Dit alles pleit voor spanningsboog: geen 
binaire keuze, maar het onderkennen dat er vitale spanning bestaat tussen de 
instrumentele rationaliteit en de eigenheid van het beroep. De deelnemers aan het 
debat over de toekomst van geestelijk verzorging dienen deze spanning vitaal te 
houden. 
 
Bewustwording van nova-effect 
De versplintering van het levensbeschouwelijk landschap staan op gespannen voet met 
de traditionele en verzuilde organisatie én presentatie van de geestelijke verzorging. 
Uit de analyse van Taylor blijkt dat de levensbeschouwelijke opvatting van het zendend 
genootschap, de geestelijk verzorging en de hulpvrager, door het nova-effect steeds 
vaker van elkaar verschillen. Als de organisatie en presentatie in de traditionele kaders 
blijft, zullen steeds meer mensen met levensvragen verweesd achterblijven en zal de 
geestelijk verzorging zichzelf marginaliseren. De analyse van Taylor kan daarom 
worden opgevat als een aanmoediging voor het verder openbreken van deze 
afgebrokkelde, levensbeschouwelijke kaders. Van geestelijk verzorgers wordt hierdoor 
wel een breed scala aan betekenisgeving verwacht. 
 
Tot slot valt er alles overziend nog een overstijgende les te trekken uit het werk van 
Taylor. Nieuwe vormen van beschaving zorgen voor vooruitgang, maar ook voor 
aanzienlijke verliezen. Het is daarom belangrijk te waken voor simplistische 
verklaringen over hoe de nieuwe vormen de oude vervangen. Wellicht is dat de 
waardevolste boodschap van Taylor aan iedereen die zich waagt aan het debat over de 




Niet alles in aan de orde gekomen in deze thesis. Van twee tekortkomingen dient de 
lezer zich bewust te zijn. Allereerst moet benadrukt worden dat de studie van Taylor 
gericht is op de Noord-Atlantische samenlevingen, terwijl het debat over de toekomst 
van de geestelijk verzorging een nationaal karakter heeft. Een belangrijk 
nuanceverschil is de verzuiling in Nederland. In alle Noord-Atlantische samenlevingen 
zijn in de vorige eeuw de barrières tussen de verschillende religieuze gemeenschappen 
neergehaald (675). Het is goed denkbaar dat de effecten daarvan, de afname van 
geloofsbeoefening en de versplintering van geloofsopvattingen, in de voorheen 
verzuilde samenlevingen, zoals Nederland, nog beter voelbaar zijn geweest. 
Nederlandse kerken hadden bijvoorbeeld in vergelijking met de Verenigde Staten een 
gesloten karakter. In de Verenigde Staten konden mensen makkelijker van kerk 
wisselen, waardoor het geloof vergeleken met Nederland minder kwetsbaar was voor 
het eerder beschreven opkomende expressief individualisme van de jaren zestig. 
 
Een tweede punt gaat over het formuleren van kritiek. Het werk van Taylor is in deze 
thesis niet uitvoerig van commentaar voorzien. Vanwege de omvang van het boekwerk 
en de tijdspanne van een masterthesis is hier bewust voor gekozen. Het boek van Taylor 
is daarom vooral beschreven en doordacht en minder bekritiseerd. Voor dappere 





Baart, A. (2005). Een bevredigende relatie tot het leven helpen ontwikkelen.  
Tijdschrift Geestelijke verzorging, 8(36). 23-33. 
Bernts, T. & Berghuijs, J. (2016). God in Nederland: (1966 – 2016). Utrecht: Ten Have.  
Berger, P.L. (1999). The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World  
Politics. Grand Rapids: W.M. B. Eerdmans. 
Beauchamp, T.L. & Childress, J.F. (2001). Principles of Biomedical Ethics. Oxford: University 
Press. 
Bomhof, H. & Rooij, de, E. (2008). Extramurale geestelijke verzorging in  
Amsterdam. Tijdschrift Geestelijke Verzorging, 11(46). 41-44. 
Boutellier, H. (2015). Het seculiere experiment: Hoe we van God los gingen leven.  
Amsterdam: Boom. 
Brink, van der, G. (2012). De Lage landen en het hogere. De betekenis van  
geestelijke beginselen in het moderne bestaan. Amsterdam: University Press. 
Brouwer, R. (1998). Pastorale diagnostiek: Modellen en mogelijkheden.  
Zoetermeer: Boekencentrum.  
Brouwer, R. (1995). Pastor tussen macht en onmacht: een studie naar de  
professionalisering van het hervormde predikantschap. Zoetermeer: Boekencentrum. 
Browning, D. (1976). The Moral Contact of Pastoral Care. Philadelphia: Westminder. 
Donk, van de, W. & Jonkers, P. (2006). Geloven in het publieke domein: een  
introductie van deze verkenning. In: Donk, van den, W.; Kronjee, G.  & Plum, R 
(red.) Geloven in het publieke domein: Verkenningen van een dubbele transformatie. 13-25. 
Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid. Den Haag/Amsterdam: 
University Press. 
Doolaard, J. (Red.) (2006). Nieuw Handboek Geestelijke Verzorging. Kampen, Kok. 
Evers, S. (2014). [Toekomst van de geestelijke verzorging]. NNZEZ-symposium:  
Visies op de toekomst van geestelijke verzorging. Groningen. Dinsdag 7 oktober 
2014. Lezing.  
Fitchett, G. (2011). Making our case(s). Journal of Health Care Chaplaincy, 17(1-2). 3- 
18. 
Ganzevoort, R.R. (2006). De hand van God en andere verhalen. Zoetermeer: Meinema. 
Gerwen, van, G. T. (1992). Geestelijke verzorging in instellingen van  
gezondheidzorg. Praktische theologie, 19(5), 467-482.  
85 
 
Goudswaard, N. (2006). Geestelijke verzorging in het verleden. In: Doolaard, J.  
Nieuw handboek geestelijke verzorging. Kampen: Kok. 
Groot, G. (2010). Charles Taylor over godsdienst en de moderne wereld. In: Taylor,  
C. (2010). Een seculiere tijd. Rotterdam: Lemniscaat. 
Handzo, G.F., Cobb, M., Holmes, C., Kelly, E. & Sinclair, S. (2014). Outcomes for  
professional health care chaplaincy: An international call to action. Journal of Health 
Care Chaplaincy, 20(2). 43-53. 
Hart, de, J. (2013). Zwevende gelovigen. Den Haag, SCP. 
Heijst, van, A. (2005). Menslievende zorg: Een ethische kijk op professionaliteit.  
Kampen: Klement.  
IJssel, van, S. (2007). Daar hebben humanisten het niet zo over: Over de rol van  
spiritualiteit in het leven en werk van humanistisch en geestelijk raadslieden. Delft: Eburon.  
Jaspers, K. (1949). Vom Ursprung und Ziel der Geschichte. Zurich: Artemis.  
Jezuïeten in Nederland & Vlaanderen (2016). Geestelijke begeleiding. Geraadpleegd  
op 1 augustus 2016 via: http://www.jezuieten.org/nl/wat-we-
doen/spiritualiteit/geestelijke-begeleiding/ 
Jorna, T. (2005). De geestelijke dimensie in de geestelijke verzorging. Tijdschrift  
Geestelijke Verzorging, 8(34). 36-46. 
Kronjee, G. & Lampert, M. (2006). Leefstijlen in zingeving. In: Donk, van den, W.;  
Kronjee, G.  & Plum, R (red.) Geloven in het publieke domein: Verkenningen van  
een dubbele transformatie. 171-208. Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid. 
Den Haag/Amsterdam: University Press. 
Kronjee. G. (2006). De religieuze transformatie en de sociale cohesie. In: Donk, van  
den, W.; Kronjee, G.  & Plum, R (red.) Geloven in het publieke domein: Verkenningen van 
een dubbele transformatie. 67-80. Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid. 
Den Haag/Amsterdam: University Press. 
Kunneman, H.P.J.M. (2006). Horizontale transcendentie en normatieve  
professionalisering: de casus geestelijke verzorging. In: Donk, van den, W.; Kronjee, 
G.  & Plum, R (red.) Geloven in het publieke domein: Verkenningen van een dubbele 
transformatie. 367-394. Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid. Den 
Haag/Amsterdam: University Press. 
Körver, J.W.G (2014). Uit het oog uit het hart. Nijmegen: Valkhof.  
Leer, van der, N. (2014). Geestelijk verzorger en specialist zingeving: Een nieuwe  
naam, een nieuwe functie? Tijdschrift Geestelijke verzorging, 17(73). 
86 
 
Leget, C. (2014, 11 oktober). Ook de geestelijk verzorger zal moeten uitleggen wat  
hij oplevert. Friesch dagblad, p. 13.  
Loket Levensvragen. (2016). Geraadpleegd op 22 juni 2016 via:  
https://www.loketlevensvragen.nl/ 
Mooren, J. H. (ed.). (1999). Bakens in de stroom: Naar een methodiek van het  
humanistisch geestelijk werk. Utrecht: SWP.  
Mowat, H. & Swinton, J. (2007). What do chaplains do? The role of the chaplain in  
meeting the spiritual needs of patients. Aberdeen: University of Aberdeen.  
Prins, M.C.J. (1996). Geestelijke verzorging in het ziekenhuis. Dwingerloo: Kavanah.  
Raadsmanonline. (2016). Geraadpleegd op 1 augustus 2016 via:  
https://www.raadsmanonline.nl/ 
Rijksoverheid. (2016). Wet kwaliteit, klachten en geschillen zorg (Wkkgz).  
Geraadpleegd op 10 juli 2016 via: https://www.loketlevensvragen.nl/ 
https://www.rijksoverheid.nl/onderwerpen/kwaliteit-van-de-zorg/inhoud/wet-
kwaliteit-klachten-en-geschillen-zorg/ 
Roy, de, A., Oeneman, D., Neijmeijer, L, Hutschemaekers, G. (1997). Beroep:  
geestelijk verzorger: Een verkennend onderzoek naar persoon, werk en werkplek van geestelijk 
verzorgers in de gezondheidszorg. Utrecht: Trimbos-instituut.   
Schama, S. (1945). Landscape and Memory. New York: Knopf.  
Schilderman, J.B.A.M. (1998). Pastorale professionalisering: een empirisch-  
theologisch onderzoek onder rooms-katholieke pastores naar de betekenis van de ambtstheologie 
voor de professionalisering van pastorale arbeid. Kampen: Kok. 
Schilderman, J.B.A.M. (2006). Religie en zorg in het Publieke Domein. In: Donk, van  
den, W.; Kronjee, G.  & Plum, R (red.) Geloven in het publieke domein: Verkenningen van 
een dubbele transformatie. 395-416. Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid. 
Den Haag/Amsterdam: University Press. 
Schilderman, J.B.A.M. (2010). De identiteit en positie van de geestelijke verzorging  
in de zorg. Amsterdam: VGVZ. 
Schilderman, J.B.A.M. (2012). Geïntegreerde geestelijk verzorging. Tijdschrift  
Geestelijk Verzorging, 15(68), 9-14.  
Simpson, J., Collin, M. & Okeke, C. (2014). What do chaplains do now? The  
continuous process of adaptation. Health and Social Care Chaplaincy, 2(2). 213-234. 
Smeets, W. (2006). Spiritual care in a hospital setting: An empirical-theological  
exploration. Leiden: Brill.  
87 
 
Smit, J. (2015). Antwoord geven op het leven zelf: Een onderzoek naar de  
basismethodiek van de geestelijke verzorging. Delft: Eburon.  
Ten Kate, L. (2016). De vreemde vrijheid. Amsterdam: Sjibbolet Filosofie.  
Ten Kate, L. & Rippen, H. (2015). “Wat is er modern aan de Moderne Devotie?  
“Een vierluik van tekst en beeld”. Tekst voor de expositie “Geert Groote en de Moderne 
Devotie”, Deventer Museum. Deventer: Deventer Museum.   
Taylor, C. (2007). A Secular Age. Cambridge: The Belknap Press of Harvard  
University Press.  
Taylor, C. (2010). Een seculiere tijd. Rotterdam: Lemniscaat. 
UMC Utrecht. (2016). Dienst Levensoriëntatie. Geraadpleegd op 22 juni 2016  
via: http://www.umcutrecht.nl/nl/Ziekenhuis/In-het-
ziekenhuis/Ondersteuning-en-begeleiding/Levensorientatie/ 
Universiteit voor Humanistiek (2016). Geraadpleegd op 10 januari 2016 via:  
http://www.uvh.nl/over-de-uvh/over-onze-universiteit/humanisme-en-
humanistiek/ 
Vilans (2007). Expertisenetwerk Levensvragen en Ouderen: Omgaan met  
levensvragen in zorg en welzijn. Geraadpleegd op 22 juni 2016 via 
http://www.vilans.nl/Site_Levensvragen/docs/PDF/prplan0811072.pdf/ 
VGVZ. (2010). Ambtelijke binding. Amsterdam: VGVZ.  
VGVZ. (2015). Beroepstandaard geestelijke verzorging. Amsterdam: VGVZ. 
VGVZ. (2007). Expertmeeting. De identiteit en positie van de geestelijke  
verzorging. Amsterdam: Het Trippenhuis. 
VGVZ. (2016). Nieuwsbrief VGVZ. Geraadpleegd op 13 juni 2016 via:  
http://www.vgvz.nl/userfiles/files/nieuwsbrieven/Nieuwsbrief_januari_2016.pdf 
VGVZ. (2016). Sectoren. Geraadpleegd op 28 juli 2016 via:  
http://www.vgvz.nl/sectoren 
Vlasblom, J.P., Walton, J., Steen, van der, T., Doolaard, J. & Jochemsen, H. (2014).  
Developments in healthcare chaplaincy in the Netherlands and Scotland: An 
content analysis of professional journals. Health and Social Care Chaplaincy, 2(2). 235-
254.  
Vosman, F.J.H. (2012). Geestelijke verzorging in transitie. Tijdschrift Geestelijke  
Verzorging, 15(68), 15-22. 
Weber, M. (1948). ‘Science as a Vocation’ in: Hans H. Gerth en C. Wright Mills  
(red.), From Max Weber: Essays in Sociology, Londen: Routledge. pp. 129-156. 
88 
 
Wit, de, A. (2009). Religie komt steeds in nieuwe vormen terug. VolZin, 8, 20-23. 
Zin in Utrecht. (2016). Geraadpleegd op 22 juni 2016 via: http://www.zininutrecht.nu/ 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
